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 ﻢﻫﺮﻛذ ﺎﻤﻠﻛ ،ﲔﻌﲨأ ﻪﻟآو ،ﱯﻨﻟا ﺪﻤﳏ ﻲﻠﻋ ﻲﻠﺻأو ،ﻲﻔﺘﻛا ﻪﻘﻴﻓﻮﺘﺑو ،يﺪﻬﺘﺳأ ﻩʮإو ،يﺪﺘﺑا ﷲ ﺪﻤﲝ
.نﻮﻠﻓﺎﻐﻟا ﻢﻬﻨﻋ ﻞﻔﻏو ،نوﺮﻛاﺬﻟا 
Ketika saya mulai menulis disertasi ini, saya teringat pada Abu ‘Abdillah al-
Ḥākim al-Nisaburi (321-403H), penulis al-Mustadrak ‘alā al-Ṣaḥīḥain. Menurut al-
Ṣafadi (696-764), dalam al-Wāfi bi al-Wafayāt, al-Ḥākim dalam usia belasan tahun 
sudah menjadi ahli hadis dan mengembara ke berbagai negeri untuk mencari ilmu 
warisan para sahabat. Ia tiba di Iraq pada tahun 341H  dan berbicara tentang jarh dan 
ta’dīl di hadapan orang banyak. “Karena keluasan ilmu dan pengetahuannya tentang 
“penyakit” hadis, tentang hadis yang sehat dan hadis yang sakit, pendapatnya 
diterima. ... Ia menulis hampir seribu juz kitab tentang takhrij hadis dari al-Bukhari 
dan Muslim, tentang al-‘ilal, riwayat para periwayat hadis, guru-guru hadis, dan bab-
bab hadis.”   
Dengan segala pujian itu, al-Ṣafadi tidak lupa untuk mengutip komentar salah 
seorang ulama di zaman itu, Abū Isma‘il bin Muhammad al-Anşāri tentang al-Ḥākim, 
“ṡiqqatun fi al-ḥadīṡ, rāfiḍiyyun khabīṡ. Terpercaya dalam riwayat, Syiah yang 
jahat.” Gelar Rāfiḍi dinisbahkan kepadanya karena kejujurannya dalam 
menyampaikan keutamaan Nabi saw dan keluarganya. Ketika mimbarnya 
dihancurkan orang dan ia dilarang berbicara di masjidnya, ia diberi nasehat agar ia 
menyampaikan riwayat tentang keutamaan Muawiyah, ia menjawab pendek, “Tidak, 
tidak terbetik dalam hatiku sedikit pun.”   
“Pada zaman kita sekarang kita berada di tengah-tengah para pemimpin 
masyarakat yang mendekatkan manusia kepada dirinya dengan membenci keluarga 
Rasulullah saw dan merendahkan mereka,” ujar al-Ḥākim. Ia pernah berdebat dengan 
orang yang mengutip al-Sya’bi, ahli hadis, yang mengatakan bahwa ‘Ali bin Abi 
Talib tidak menghapal al-Quran. Ia jelaskan bahwa Abū ‘Abd al-Rahmān al-Sulami, 
sayyidul qurrā, menyatakan bahwa para sahabat menegaskan ‘Ali hapal al-Quran. Al-
Sulami lebih tahu daripada al-Sya’bi (21-105H). Yang disebut terakhir hanya 
meriwayatkan satu hadis saja dari ‘Ali, pada Sahih al-Bukhari, bab rajam. “al-Sya’bi 
condong kepada musuh-musuh ‘Ali karena kecintaannya kepada dunia,” masih kata 
al-Ḥākim. 
 Karena itu, walaupun dengan resiko dipandang sebagai Syiah jahat, ia menulis 
buku tentang keutamaan al-Zahrā`. Ia mulai tulisannya dengan iftitah yang saya 
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gunakan untuk memulai kata pengantar ini. Saya menuliskan disertasi ini dengan 
bayang-bayang al-Ḥākim di atas kepala saya; walaupun tentu saja, ilmu saya tentang 
hadis jauh berada di bawahnya. Kepada keluarga Nabi saw, saya sampaikan salawat 
“selama orang-orang yang ingat mengingat mereka dan selama orang-orang yang 
lalai melalaikan mereka.” 
 Ketika reaksi keras muncul karena penelitian ini, ketika ribuan artikel di 
internet menganggap saya Syiah pendusta, Syiah jahat, Syiah kafir saya hampir-
hampir menghentikan penelitian dan penulisan. Namun, saya teringat al-Ḥākim. Saya 
bukan orang yang pertama yang dihujat. Saya ingin menampilkan sejarah seperti apa 
adanya, “wie es eigentlich gewesen”. Saya ingin menjadi Abū Żār, yang dilemparkan 
sendirian ke padang pasir  karena komitmennya pada sabda Nabi saw, “Katakan yang 
benar, walaupun pahit!”. Saya selalu terpesona dengan semboyan para ahli hukum 
(yang jarang mereka lakukan), "Fiat justitia ruat coeleum. Hukum harus tetap 
ditegakkan, biarpun langit runtuh.” 
 Penelitian dan penulisan ini kemudian mengalami keterlambatan, bukan 
karena ada langit yang runtuh, atau ada orang yang kebakaran jenggot. Disertasi ini 
terlambat karena saya harus melakukan berbagai tugas saya sehari-hari, dari berbagai 
posisi saya. Kawan sekampung saya, Dr Fuad Jabali menikmati kemewahan untuk 
membaca riwayat ribuan para Sahabat di Kanada, dalam suasana akademis yang 
menyenangkan. Saya harus membaca ribuan para periwayat hadis di tengah-tengah 
kesibukan saya yang tidak kunjung selesai.  
 Teknologi komunikasi mutakhir, internet beserta ikutannya media sosial, telah 
memberikan peluang dan tantangan sekaligus, anugrah dan bencana pada saat yang 
bersamaan. Dalam clouds terbuka perpustakaan yang besar. Semoga Allah 
melimpahkan rahmatNya kepada mereka yang telah mengirimkan ratusan ribu buku- 
terutama buku-buku klasik- dengan gratis kepada laptop saya.Saya tidak punya alasan 
untuk mengatakan kekurangan literatur (Walaupun ada penguji yang mengatakan 
bahwa saya kekurangan bahan di samping juga ada yang menyebut data saya sangat 
“ekstensif”). Saya dihadapkan pada bacaan yang berlimpah dan waktu yang sempit. 
Saya terpaksa tidak menuliskan semua hasil penelitian saya, karena disertasi ini 
hanya ingin saya jadikan kunci untuk membuka penelitian-penelitian berikutnya.  
 Selalu ada dua alasan. Alasan yang dikemukakan. Itu yang baru disebut. Dan 
alasan yang sebenarnya. Inilah dia: Saya kekurangan waktu dan kemampuan untuk 
masuk lebih dalam. Biarlah para peneliti baru muncul, menjelajah tempat-tempat 
yang saya kunjungi dengan sepintas, menggali khazanah yang baru saya buka 
sejenak, dan mereguk ramuan sejarah yang baru saya minum seteguk.  
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 Ada beberapa catatan yang perlu saya sampaikan. Pertama, buku-buku klasik 
-berbahasa Arab yang saya pergunakan- boleh jadi berasal dari penerbitan yang 
berbeda-beda. Saya selalu mencocokkan kutipan dengan buku yang ada pada saya. Ini 
juga memerlukan waktu yang banyak. Saya bisa mencantumkan semua sumber itu 
atau mungkin hanya sebagian saja. Sekiranya terjadi ada perbedaan dengan cetakan 
yang dimiliki pembaca, atau ada beberapa sumber dengan satu nama tapi berlainan 
penerbit, saya mohon maaf. Saya juga berusaha untuk memperoleh kitab-kitab itu 
dalam bentuk hardcopynya.  
 Kedua, seperti al-Ḥākim, saya menggunakan hampir semua sumber dari 
literatur Ahli Sunnah. Penelitian saya tetap difokuskan pada kitab-kitab yang 
dijadikan rujukan Ahli Sunnah. Beberapa di antaranya mungkin sudah tidak dianggap 
kitab-kitab Ahli Sunnah lagi, seperti al-Mustadraknya al-Ḥākim. Tetapi saya tetap 
berpegang teguh pada apa yang secara konvensional disebut sebagai rujukan Ahli 
Sunnah. Misalnya, saya akan tetap menyebut Lisān al-‘Arab sebagai kamus bahasa 
Arab yang tidak bermazhab, walaupun ia menyebutkan bahwa waşi itu gelar untuk 
‘Ali bin Abi Talib dan walaupun ia menyebut ‘alaih al-salam sesudah nama ‘Ali.  
 Saya harus menghaturkan terima kasih yang tidak terhingga kepada Pimpinan 
UIN Alauddin Makassar yang memberikan kehormatan kepada “orang yang 
menginvasi disiplin Islam dari disiplin ‘sekular’”. Terkhusus kepada Prof. Dr. H. A. 
Qadir Gassing HT, MS yang berkenan menjadi moderator dan mengajukan apresiasi 
tinggi pada kebebasan akademis dan promosi saya; dan pada  para guru besar yang 
membimbing saya dengan penuh kesabaran. Kepada Prof. Dr. H. Ahmad M Sewang, 
MA yang dengan suara lembutnya menggoncangkan neuron-neuron di otak saya dan 
memaksa saya untuk memperbaiki dan meneruskan penelitian; kepada Prof. Dr. H. 
M. Qasim Mathar, MA yang mengilhami saya bukan saja dengan saran-sarannya, tapi 
juga dengan keberaniannya untuk melawan arus; kepada Prof. Dr. Phil. H. 
Kamaruddin Amin, MA yang pengalamannya dalam penelitian hadis di Jerman 
memberikan “senjata” kritis untuk penelitian hadis di Indonesia. Kepada mereka 
beserta para penguji lainnya, yaitu Prof. Dr. H. Abd. Rahim Yunus, MA, Dr. Hamzah 
Harun Al Rasyid, Lc., MA, dan Prof. Dr. Arifuddin Ahmad, M.Ag yang 
menghabiskan waktu mereka yang berharga untuk menyelisik tulisan ini, saya ingin 
mengungkapkan rasa utang budi saya yang tidak terhingga.  
Saran-saran dari Prof. Dr. Arifuddin Ahmad perihal al-jarh wa al-ta’dil sudah 
saya masukkan di dalam disertasi ini; begitu pula saran dari Dr. Hamzah Harun al-
Rasyid berkenaan dengan upaya untuk mempertanggung-jawabkan disertasi ini dalam 
konteks persatuan umat. Saya harus mohon maaf karena tidak dapat memperkuat 
metodologi yang disarankan Prof. Dr.Phil. Kamaruddin Amin, bukan karena beliau 
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memberikan nilai paling rendah pada ujian promosi saya, tetapi lebih karena saran 
beliau –mungkin karena keterbatasan ilmu saya- belum bisa saya pahami.  
Penambahan yang ada saja sudah mengharuskan saya memangkas bagian-
bagian yang berupa anekdot. Anjuran agar saya mencantumkan hadis-hadis Syiah 
juga saya pandang hanya akan mempertebal tulisan ini. Termasuk yang belum sempat 
saya perbaiki adalah kesalahan penulisan penerbit, jilid, dan halaman untuk beberapa 
buku dalam bibliografi atau catatan kaki.  Caveat terakhir ialah pengutipan teks yang 
tidak diambil seluruhnya. Saya menurunkan kutipan berdasarkan prinsip relevansi 
dan prinsip akhażtu ma rawā wa taraktu ma ra`ā – saya terima data sejarahnya tapi 
saya bisa berbeda pendapat dalam analisanya. Walaupun begitu, saya yakin saya tidak 
dapat memuaskan semua pihak.  
Saya sangat mencintai guru-guru besar saya; sama seperti kecintaan Plato 
kepada Sokrates, dan Aristoteles kepada Plato, seperti diungkapkan oleh Roger 
Bacon, “Nam Plato dicit: "Amicus est Socrates, magister meus, sed magis est amica 
veritas." Et Aristotelis dicit se magis velle consentire veritati, quam amicitiae 
Platonis, doctoris nostri.”  Para guru besarku adalah sahabat-sahabatku. Dan 
sahabatku yang terbesar adalah kebenaran! 
Disertasi ini secara tekstual adalah karya saya, tetapi disertasi ini bisa 
berwujud karena bantuan –berupa yang “tangible” maupun “intangible” dari keluarga 
ini dan IJABI keluarga besar saya. Kepada mereka yang telah bersusah payah 
mengumpulkan buku dari berbagai penjuru dunia; khususnya kepada Miftah Fauzi 
Rakhmat dan Emilia Az; kepada Euis Kartini beserta keluarga saya baik di Bandung 
maupun Jakarta, yang kehilangan waktu mereka ketika saya menulis disertasi ini; 
kepada berbagai blog di internet –yang begitu banyak sehingga mendaftarnya di sini 
akan menghabiskan lembaran-lembaran disertasi; kepada orang-orang yang 
membantu saya –secara finansial atau teknis dari keluarga besar IJABI –khususnya 
Syamsuddin Baharuddin, Mustamin al-Mandari, Muhammad Mulyawan, Dimitri 
Mahayana, Djoko Suroso- sehingga saya dapat memusatkan perhatian saya pada 
penyelesaian studi saya, tanpa terganggu oleh urusan adminstratif dan keuangan, saya 
menghaturkan terima kasih yang tidak terhingga.  
Sungguh, kalau saya membayangkan kehidupan surga, yang ada dalam benak 
saya adalah perpustakaan dan teknologi komunikasi.  Lalu, saya membenamkan diri 
dalam penelitian-penelitian ilmiah, tanpa diganggu oleh kebutuhan-kebutuhan sehari-
hari.  Terima kasih kepada kalian  yang telah menghadirkan sebagian surga ini di 
bumi.  Juziitum ‘an ahlil bait as khayran.  
 Akhirnya, pada seluruh keluarga saya yang lebih besar lagi, baik yang 
tergabung dalam IJABI maupun tidak, tetapi berada di bawah bendera kecintaan 
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kepada Rahmatan Lil ‘Alamin, saya mempersembahkan doa, harapan, dan kecintaan 
saya dalam ungkapan-ungkapan terima kasih yang tidak bisa dimuat dalam kata-kata.  
 Mudah-mudahan, disertasi ini–yang saya tulis pada hari-hari terakhir hidup 
saya- meninggalkan kenangan indah bagi generasi kemudian, lisāna şidqin fil ākhirīn. 
Saya persembahkan buku ini kepada para pecinta kebenaran; yakni, mereka yang 
menjadikan missi hidupnya untuk menemukan kebenaran dan mengamalkannya! 
 
Jalaluddin Rakhmat 
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PEDOMAN TRANSLITERASI ARAB-LATIN  
DAN KATEGORI SINGKATAN 
 
 Pedoman Transliterasi Arab-Latin yang digunakan dalam penulisan disertasi 
ini mengacu pada Surat Keputusan Bersama (SKB) Menteri Agama R.I. dan Menteri 
Pendidikan dan Kebudayaan R.I Tahun 1987, Nomor: 0543/b/U/1987.  
A. Transliterasi 
1. Konsonan 
Huruf 
Arab Nama Huruf Latin Nama 
ا  alif tidak dilambangkan tidak dilambangkan 
ب ba b be 
ت ta t te 
ث ṡ ṡ es (dengan titik di atas) 
ج jim j je 
ح ḥa ḥ ha (dengan titik di bawah) 
خ kha kh ka dan ha 
د dal d de 
ذ żal ż zet (dengan titik di atas) 
ر ra r er 
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ز zai z zet 
س sin s es 
ش syin sy es dan ye 
ص ṣad ṣ es (dengan titik di bawah) 
ض ḍad ḍ de (dengan titik di bawah) 
ط ṭa ṭ te  (dengan titik di bawah) 
ظ ẓa ẓ zet (dengan titik di bawah) 
ع ‘ain ‘ apostrof terbalik 
غ gain g ge 
ف fa f ef 
ق qaf q qi 
ك kaf k ka 
ل lam l el 
م mim m em 
ن nun n en 
و wau w we 
ـﻫ ha h ha 
ء hamzah , apostrof 
ى ya y ye 
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Hamzah (ﺀ) yang terletak di awal kata mengikuti vokalnya tanpa diberi tanda 
apapun. Jika hamzah itu terletak ditengah atau di akhir kata maka ditulis dengan 
tanda (‘). Seperti;   ﱠَوال  : awwala,  َنْوُﺮُﻣْϦَ: ta’murūna,  ُءْﻮﱠـﻨَﻟا: al-nau’. 
2. Vokal 
  Vokal bahasa Arab, seperti vokal bahasa Indonesia, terdiri atas vokal tunggal 
atau monoftong dan vokal rangkap atau diftong. 
  Vokal tunggal bahasa Arab yang lambangnya berupa tanda atau harakat, 
transliterasinya sebagai berikut: 
Tanda Nama Huruf Latin Nama 
 َا fathah a a 
 ِا kasrah i i 
 ُا ḍammah u u 
  Vokal rangkap bahasa Arab yang lambangnya berupa gabungan antara harakat 
dan huruf, transliterasinya berupa gabungan huruf, yaitu: 
Tanda Nama Huruf Latin Nama 
 َْﻰـ fatḥah dan ya ai a dan i 
 َْﻮـ fatḥah dan wau au a dan u 
Contoh: 
 َْﲔَـﺑ    : baina 
 َلْﻮَﺣ  : ḥaula 
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3. Maddah 
  Maddah atau vokal panjang yang lambangnya berupa dan huruf, 
transliterasinya berupa huruf dan tanda, yaitu: 
Harakat dan 
Huruf Nama 
Huruf dan 
Tanda Nama 
 ا.َ..׀ ى.َ..  Fatḥah dan alif atau ya ā a dan garis di atas 
 ـــِﯨﻰ  Kasrah dan ya ī i dan garis di atas 
ُــﻮ  ḍammah dan waw ū u dan garis di atas 
Contoh: 
 َتﺎَﻣ  : māta   
 َﻞْﻴِﻗ  : qīla 
ﻰَﻣَر  : ramā  
 ُتُْﻮَﳝ  : yamūtu 
4. Ta Marbūṭah 
 Transliterasi untuk ta marbūṭah ada dua, yaitu: ta marbūṭah yang hidup atau 
mendapat harakat fatḥah, kasrah, dan ḍammah, transliterasinya adalah [t]. Sedangkan 
ta marbūṭah yang mati atau mendapat harakat sukūn, transliterasinya adalah [h]. 
 Kalau pada kata yang berakhir dengan ta marbūṭah diikuti oleh kata yang 
menggunakan kata sandang al- serta bacaan kedua kata itu terpisah, maka ta 
marbūṭah itu ditransliterasi dengan [h]. 
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Contoh: 
لﺎَﻔْﻃﻷا ُﺔَﺿْوَر  : rauḍah al-aṭfāl 
 ًﺔَﻠِﺿﺎَﻔَْﻟا ُﺔَﻨْـﻳَِﺪَﳌا  : al-madīnah al-fāḍilah 
 ٌﺔَﻤْﻜِْﳊَا   : al-ḥikmah 
5. Syaddah (tasydīd)  
Syaddah  atau tasydīd yang dalam tulisan Arab dilambangkan dengan sebuah 
tanda tasydīd ( ّ◌), dalam transliterasi ini dilambangkan dengan perulangan huruf 
(konsonan ganda) yang diberi tanda syaddah.  
Contoh: 
 َلﱠَوا : awwala 
ﺎَﻨـﱠﺑَر : rabbanā 
 ﱡﺞَْﳊَا : al-ḥajj 
Jika huruf ى ber-tasydīd di akhir sebuah kata dan didahului oleh huruf 
kasrah ( ِّﻰــ) maka ia ditransliterasi seperti huruf maddah (ī) 
Contoh: 
 ﱞﻰِﻠَﻋ  : ‘Alī (bukan ‘Aliyy atau ‘Aly)  
 ﱞِﰉَﺮَﻋ  : ‘Arabī (bukan ‘Arabiyy atau ‘Araby) 
6. Kata Sandang 
Kata sandang dalam sistem tulisan Arab dilambangkan dengan huruf لا (alif 
lam ma‘rifah). Kata sandang tersebut ditransliterasi seperti biasa, al-, baik ketika ia 
dihubungi dengan huruf syamsiah maupun huruf qamariah. Kata sandang tidak 
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mengikuti bunyi huruf langsung mengikutinya. Kata sandang ditulis terpisah dari kata 
yang mengikutinya dan dihubungkan dengan garis mendatar (-). 
Contohnya: 
 ُﺲْﻤﱠﺸَْﻟا : al-syamsu (bukan asy-syamsu) 
 ﱠﺰَﻟا ُﺔَﻟَﺰْﻟ   : al-zalzalah (bukan az-zalzalah) 
 ُﺔَﻔَﺴْﻠَﻔَْﻟا : al-falsafah 
7. Hamzah 
Aturan transliterasi huruf hamzah menjadi apostrof (’) hanya berlaku bagi 
hamzah yang terletak di tengah dan akhir kata. Namun, bila hamzah terletak di awal 
kata, ia tidak dilambangkan, karena dalam tulisan Arab ia huruf alif. 
Contoh: 
 َنْوُﺮُﻣْϦَ  : ta’murūna 
 ٌءْﲕَﺷ  : syai’un 
 ُءْﻮﱠـﻨَﻟا  : al-nau’ 
8. Penulisan Kata Arab yang Lazim Digunakan dalam Bahasa Indonesia 
Kata, istilah atau kalimat Arab yang ditransliterasi adalah kata, istilah atau 
kalimat yang belum dibakukan dalam bahasa Indonesia. Kata, istilah atau kalimat 
yang sudah lazim dan menjadi bagian dalam tulisan bahasa Indonesia, tidak lagi 
ditulis menurut cara transliterasi di atas. Misalnya kata Al-Qur’ān (dari al-Qur’ān), 
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sunnah, khusus dan umum. Namun bila kata-kata tersebut menjadi bagian dari satu 
rangkaian teks Arab, maka mereka harus ditransliterasi secara utuh. 
Contoh: 
Fī Ẓilāl al-Qur’ān 
Al-Sunnah qabl al-tadwīn 
Al-‘Ibāratu bi umūm al-lafẓ lā bi khusūs al-asbāb 
9. Lafẓ al-Jalālah  
Kata “Allah” yang didahului partikel seperti huruf jarr dan huruf lainnya 
atau berkedudukan sebagai muḍāf ilaih (frase nominal), dengan kata yang berakhiran 
kasrah atau partikel lainnya atau menempati posisi muḍāf ilaih maka ditransliterasi 
tanpa huruf hamzah. 
Contoh: 
 ِﱠﻟﻠﻪا ُﻦْﻳِد   dīnullah,  ﱠﻟﻠﻪاʪِ billāh 
Adapun ta marbūtah di akhir kata yang disandarkan kepada lafẓ al-jalālah  
maka ditransliterasi dengan huruf [t]. 
Contoh: 
 ِﱠﻟﻠﻪا ِﺔَْﲪَر ِﰱ ﻢُﻫ hum fī rahmatillah 
10.  Huruf Kapital 
Pedoman trasnliterasi tetap mengkuti ketentuan penggunaan huruf kapital 
(All Caps) berdasakan pedoman ejaan bahasa Indonesia (EYD) yang berlaku 
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meskipun bahasa yang ditransliterasi tidak mengenal huruf kapital. Huruf kapital 
misalnya, digunakan untuk menuliskan huruf awal nama diri (orang, tempat, bulan) 
dan huruf pertama pada permulaan kalimat. Bila nama diri didahului oleh kata 
sandang (al-), maka yang tulis dengan huruf kapital adalah tetap huruf awal dari nama 
diri tersebut, bukan huruf awal kata sandangnya. Jika terletak pada awal kalimat, 
maka huruf [A] dari kata sandang tersebut menggunakan huruf kapital (Al-). 
Ketentuan yang sama juga berlaku untuk huruf-huruf awal dari judul referensi yang 
didahului oleh kata sandang al-, baik ketika ditulis dalam teks maupun dalam catatan 
rujukan. 
Contoh: 
Wa mā Muḥmmadun illā rasūlun 
Inna awwala baitin wuḍi’ linnās  
Syahr ramaḍān al-lażī unzila fīhi alqur’ān 
Naṣir al-Dīn al Tūsi 
Abū Naṣr al-Farrābī 
Al-Qaz Alī 
Jika nama resmi seseorang menggunakan kata Ibnu (anak dari) dan Abū 
(bapak dari) sebagai nama kedua terakhirnya, maka kedua nama terakhir itu harus 
disebutkan sebagai nama akhir dalam Daftar Pustaka atau daftar referensi. 
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Abū al-Walīd Muḥammad ibn Rusyd, ditulis menjadi: Ibn Rusyd, Abū al-
Walīd Muḥammad (bukan Rusyd Abū al-Walīd Muḥammad ibn) 
 
Naṣr Ḥāmid, Abū Zaīd ditulis menjadi: Abū Zaid, Naṣr Ḥāmid (bukan: 
Zaīd, Naṣr Ḥamid, Abū) 
 
B. Singkatan 
Beberapa singkatan yang dibakukan adalah: 
 swt. = subḥānah wata‘ālah 
 saw. = ṣallallāh ‘alaihi wa sallam 
 a.s. =  ‘alaih al-salām 
 H =  Hijriah (tahun) 
 M =  Masehi (tahun) 
 QS. …/…: 4 =  Quran, Surah, …/nomor urut Surah, ayat 4 
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 Problems. In the course of Islamic history there have grown the fatwas of 
şaḥābat -later called sunnah şaḥābat- in addition to the prophetic traditions. The 
sunnah şaḥābat has been not only added to but many times used instead of sunnah 
Nabi. This study has been conducted to answer the questions: Is it true that sunnah 
sahabat has been accepted as being in tandem with, in addition to, and in opposition 
to the sunnah of the prophet?  What is the theological reasons for the emergence of 
sunnah sahabat? What is the ideological reasons lurking behind the difference 
between the group of Sunnah Nabi and the one of sunnah sahabat? Methods. The 
historical critical method with traditional  critical approach has been applied to the 
observation and analysis of the development of Sunnah Sahabat. The traditional 
method of hadith studies, known as  the method  of al-jarh and ta’dīl has proved to be 
unreliable, due to subjective evaluation strongly based on sectarianism and personal 
interests.   
 Results of the study. The study has disclosed two different perspectives in 
looking upon the Islamic doctrines as delivered by the Prophet. The commitment to 
each of them has divided first the şaḥābat and later the whole umma into two camps. 
They divide themselves on three points of views: işmah, ijtihād, and marja’iyyah.  
 The first camp, committed to the sunnah nabawiyah, looks into the prophet 
as an absolutely infallible person. He is exempt(ed) from any mistake in whatever he 
thinks, says and acts. Ummah is required to totally submit themselves to his orders. 
His decrees are divine. Since ijtihad is subject to human errors, the Prophet doest not 
judge on the basis of ijtihad. During his time, he is the only reference for the umma. It 
is expected that he will assign someone to function as a marja’ after his departure.  
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On the contrary the second camp only believes in his partial işmah. You are 
required to obey him within a limited domain, related to religious rituals and beliefs. 
As for social and political rulings, many times he judges on the basis of his opinion 
instead of revelation. In this case, you are open to your personal judgment. As the 
Prophet does ijtihad, so do the şaḥābats. With respect to marja’iyyah, this camp 
follows the entire community of şaḥābat. In practice, they take the ruler of the 
community (whoever he is) as the marja’.  
All these differences spring from the basic belief of covenant, wasiat. Wasiat 
has been the dividing ideologial line between those who believe it and those who 
deny it. The first camp believes that the Prophet commissions ‘Alī bin Abī Ṭālib to be 
his waşi, his successor. The other believes that the Prophet enjoins nobody to be his 
successor. The historical survey in this study shows that the first camp’s belief has 
been supported strongly from philological, traditional, and historical documents.  
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Masalah. Dalam perkembangan sejarah Islam telah muncul fatwa sahabat –
kelak disebut Sunnah Sahabat- disamping Sunnah Nabi saw. Dalam perkembangan 
sejarah tasyri’, sunnah sahabat bukan saja sejajar, tetapi seringkali di atas sunnah 
Nabi saw; bukan saja menjelaskan, tapi seringkali juga menggantikan Sunnah Nabi 
saw.   Ada tiga masalah yang ingin dijawab dalam penelitian ini: Betulkah ada sunah 
sahabat yang berdampingan, menambah, dan bahkan bertentangan dengan sunnah 
Nabi saw?; Apa latar belakang teologis yang melahirkan sunnah sahabat?;  Apa latar 
belakang ideologis di balik perbedaan ideologis antara kelompok sunnah Nabi dengan 
kelompok sunnah sahabat?  
Metodologi. Untuk melacak perkembangan sunnah Sahabat digunakan metode 
historis pada aliran historical critical method dengan pendekatan traditional critical 
approach.  Untuk itu, secara teknis digunakan metode abduktif. Metode al-jarh wa al-
ta’dīl tidak bisa digunakan untuk memverifikasi reliabilitas hadis karena penilaian 
subyektif para ahli hadis yang seringkali dipengaruhi oleh fanatisme mazhab dan 
kepentingan pribadi atau golongan.  
Hasil Penelitian.  Penelitian telah mengungkapkan munculnya dua aliran di 
antara para sahabat Nabi saw dalam mempersepsi ajaran Islam yang disampaikan 
Nabi saw.   Pandangan yang berbeda tentang sunnah Nabi saw telah melahirkan dua 
kelompok sahabat. Mereka berbeda dalam tiga hal: işmah, ijtihād, dan marja’iyyah. 
Kelompok pertama memandang Nabi saw. sebagai manusia yang secara mutlak 
ma’şūm. Ia tidak pernah salah dalam pikiran, perkataan, dan tindakan. Ummah wajib 
tunduk sepenuhnya kepada perintahnya. Keputusannya bersifat ilahiah. Karena ijtihad 
itu bisa jatuh kepada kesalahan manusiawi, Rasūlullāh saw. tidak pernah memutuskan 
berdasarkan ijtihad. Selama ia hidup, ialah marja’ bagi seluruh umat. Dipercayai 
bahwa setelah beliau wafat akan ada orang yang ditunjuknya sebagai marja’ . 
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Sebaliknya, kelompok yang kedua hanya percaya kepada işmah parsial. Nabi 
saw. hanya wajib ditaati dalam urusan ibadah dan aqidah. Dalam masalah sosial 
politik, seringkali Nabi saw. menetapkan keputusannya berdasarkan pendapatnya, 
bukan berdasarkan wahyu. Dalam hal seperti ini, kita bisa menyampaikan pendapat 
sendiri. Sebagaimana Rasūlullāh saw. berijtihad, begitu pula para sahabatnya. 
Berkaitan dengan marjaiyyah, kelompok ini menjadikan seluruh sahabat sebagai 
marja’.  
Semua perbedaan ini berasal dari kepercayaan tentang wasiat. Kelompok 
pertama percaya bahwa Nabi saw. berwasiat kepada ‘Alī bin Abī Ṭālib. Kelompok 
yang lain percaya bahwa Nabi saw. tidak berwasiat kepada siapa pun. Penelitian 
historis dalam disertasi ini menunjukkan bahwa kepercayaan kelompok pertama 
didukung oleh Al-Quran, hadis, dan dokumen-dokumen filologis dan historis. 
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  اﻟﻔﻜﺮة اﻟﺘﺠﺮﻳﺪﻳﺔ
  ﺟﻼل اﻟﺪﻳﻦ رﲪﺖ   : اﻹﺳﻢ 
   39090300108:   ﳕﺮة دﻓﱰ اﻟﻘﻴﺪ
                ﺎﺑﺔ وأﺻﻮﳍﺎ : دراﺳﺔ ʫرﳜﻴﺔ ﰲأﺻﻞ ﺳﻨﺔ اﻟﺼﺤ:   ﻣﻮﺿﻮع اﻟﺒﺤﺚ
  ʫرﻳﺦ اﻟﺘﺸﺮﻳﻊ 
  
اﳌﺬﻛﻮر ﻓﻴﻤﺎ  -اﳌﺴﺄﻟﺔ : ﰲ ﺗﻄّﻮرات اﻟﺘﺎرﻳﺦ اﻹﺳﻼﻣﻲ ﻇﻬﺮ ﻓﺘﺎوى اﻟﺼﺤﺎﺑﺔ   
 ʪﻟﺘﺰاﻣﻦﻛﻤﺼﺪر اﻟﺘﺸﺮﻳﻊ اﻹﺳﻼﻣﻲ ﲜﺎﻧﺐ اﻟﺴّﻨﺔ اﻟﻨﺒﻮﻳّﺔ .    -ﺑﻌﺪ ﺑﺴﻨﺔ اﻟﺼﺤﺎﺑﺔ 
ﻂ ﻟﻴﺴﺖ ﻣﺘﺴﺎوﻳﺔ ﻣﻊ اﻟﺴﻨﺔ ﻣﻊ ﺗﻄّﻮرات اﻟﺘﺸﺮﻳﻊ اﻹﺳﻼﻣﻲ أﺻﺒﺤﺖ ﻫﺬﻩ اﻟﺴﻨﺔ ﻓﻘ
ﰲ ﻛﺜﲑ ﻣﻦ اﻷﺣﻴﺎن و ﺑﺪﻳﻠﺔ ﳍﺎ وﻟﻴﺴﺖ ﻣﺒّﻴﻨﺔ ً. ﺛﻼﺛﺔ ﻣﺴﺎﺋﻞ  ﻣﺧﺎﻟﻔﺗﮭﺎ اﻟﻨﺒﻮﻳّﺔ ﺑﻞ
ﻳﺮﻳﺪ إﺟﺎﺑﺘﻬﺎ ﰲ ﻫﺬا اﻟﺒﺤﺚ : ﻫﻞ ﺗﻮﺟﺪ ﺳﻨﺔ اﻟﺼﺤﺎﺑﺔ ﻣﺘﻤﺎﺷﻴﺔ  أو ﻣﺘﺒّﺪﻟﺔ ﺑﻞ 
ﻣﻊ اﻟﺴﻨﺔ اﻟﻨﺒﻮﻳﺔ ؟ وﻣﺎ ﻫﻲ اﻟﺪواﻓﻊ اﻻﻳﺪﻟﻴﻮﺟﻴﺔ اﻟﱵ ﻣﻨﻬﺎ وﻟﺪت ﺳﻨﺔ  ﻣﺧﺎﻟﻔﺔً 
؟ وﻣﺎ ﻫﻲ اﳋﻠﻔﻴﺔ اﻹﻋﺘﻘﺎدﻳﺔ وراء اﻟﺼﺮاع اﻻﻳﺪﻳﻮﻟﻮﺟﻲ ﺑﲔ ﻣﺆﻳﺪي ﺳﻨﺔ اﻟﺼﺤﺎﺑﺔ 
  اﻟﻨﱯ ﻣﻊ ﺳﻨﺔ اﻟﺼﺤﺎﺑﺔ ؟
اﳌﻨﻬﺞ : اﺳﺘﺨﺪم ﻫﺬا اﻟﺒﺤﺚ ﻣﻨﻬﺞ ﻧﻘﺪ اﻟﺘﺎرﻳﺦ ﻣﻊ ﻧﻈﺮﻳﺔ اﻟﻨﻘﺪ اﻟﺘﻘﻠﻴﺪي   
ʫرﻛﺎ ﻣﻨﻬﺎج أﺑدوﻛﺗﯾف  ﻟﻠﺤﺼﻮل ﻋﻠﻰ ﺗﻄّﻮرات ﺳﻨﺔ اﻟﺼﺤﺎﺑﺔ ﻣﺴﺘﺨﺪﻣﺎ ﻣﻨﻬﺎج
اﻟﺮواﻳﺔ ﻟﺘﺄﺛﺮﻩ ﺑﻌﻮاﻃﻒ اﶈّﺪﺛﲔ واﻟﺘﻌّﺼﺐ اﳉﺮح واﻟﺘﻌﺪﻳﻞ ﰲ ﺗﺼﺤﻴﺢ ﺻﺤﺔ ﺛﺒﻮت 
  اﳌﺬﻫﱯ واﻻﳓﻴﺎز اﻟﻔﺮدي او اﻟﻔﺌﻮي  .
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اﻟﻨﺘﻴﺠﺔ : ﻛﺸﻒ ﻫﺬا اﻟﺒﺤﺚ ﻇﻬﻮر اﳌﺪرﺳﺘﲔ ﺑﲔ اﻟﺼﺤﺎﺑﺔ ﰲ ﻓﻬﻢ ﻣﺎ ﺟﺎء   
ﻣﻦ اﻟﺮﺳﻮل ﺻﻠﻰ ﷲ ﻋﻠﻴﻪ وآﻟﻪ وﺳﻠﻢ ﻣﻦ اﻟﺸﺮاﺋﻊ اﻹﺳﻼﻣﻴﺔ . ﻓﺎﺧﺘﻼف اﻟﻨﻈﺮ ﰲ 
ﰲ ﺛﻼﺛﺔ ﻣﺴﺎﺋﻞ  واﺧﺗﻠﻔﺗﺎﻓﺌﱴ اﻟﺼﺤﺎﺑﺔ  ﻣﻦ اﻟﻣدرﺳﺗﺎناﻟﺴﻨﺔ اﻟﻨﺒﻮﻳﺔ ﺗﻮّﻟﺪت ﻣﻨﻪ 
: ﰲ اﻟﻌﺼﻤﺔ واﻹﺟﺘﻬﺎد واﳌﺮﺟﻌﻴﺔ . اﻷوﱃ ، ﺗﺮى اﻟﻨﱯ ﺻﻠﻰ ﷲ ﻋﻠﻴﻪ وآﻟﻪ وﺳﻠﻢ 
رﺟﻼ ﻣﻌﺼﻮﻣﺎ  ﻣﻄﻠﻘﺎ ﺣﻴﺚ ﻻ ﻳﺼﺪر ﻋﻨﻪ اﳋﻄﺄ ﰲ اﻟﻘﻮل واﻟﻔﻌﻞ واﻟﻔﻜﺮ. و ﻋﻠﻰ 
ﺎﻣﻪ إﳍﻴﺔ اﻷﻣﺔ اﻹﺳﻼﻣﻴﺔ ﲡﺐ اﻹﺗﻴﺎن ﲜﻤﻴﻊ أواﻣﺮﻩ ﺑﻼ ﺳﺆال وﻻ ﻛﻴﻔﻴﺔ . ﲨﻴﻊ أﺣﻜ
وﻻ ﳛﻜﻢ وﻓﻖ اﺟﺘﻬﺎد ﻧﻔﺴﻪ ﻷن اﻹﺟﺘﻬﺎد ﻗﺪ ﳚّﺮﻩ إﱃ اﳋﻄﺄ اﻹﻧﺴﺎﱐ . وﻫﻮ اﳌﺮﺟﻊ 
  ﳉﻤﻴﻊ اﻷﻣﺔ ﻋﻨﺪ ﺣﻴﺎﺗﻪ . وﺑﻌﺪ وﻓﺎﺗﻪ ُاﻋﺘﻘﺪ أﻧﻪ اﺧﺘﺎر ﻣﺮﺟﻌﺎ ﻟﻸﻣﺔ .
ﺧﻼﻓﺎ ﻋﻠﻰ ذﻟﻚ اﻋﺘﻘﺪت اﻟﺜﺎﻧﻴﺔ ﻋﻠﻰ اﻟﻌﺼﻤﺔ اﳉﺰﺋﻴﺔ . إن اﻃﺎﻋﺔ اﻟﻨﱯ   
ﺎﺋﻞ اﻟﻌﺒﻮدﻳﺔ واﻟﻌﻘﺎﺋﺪﻳﺔ . وأﻣﺎ ﰲ اﻷﻣﻮر ﺻﻠﻰ ﷲ ﻋﻠﻴﻪ وآﻟﻪ وﺳﻠﻢ ﻓﻘﻂ ﰲ اﳌﺴ
اﻟﺴﻴﺎﺳﻴﺔ واﻻﺟﺘﻤﺎﻋﻴﺔ ﺗﺮى ﻫﺬﻩ اﻟﻔﺮﻗﺔ أﻧﻪ ﻛﺜﲑا ﻣﺎ اﺟﺘﻬﺪ ﺑﺮأﻳﻪ وﻟﻴﺲ وﺣﻴﺎ ﻣﻨّﺰﻻ 
ﻣﻦ اﻟﺴﻤﺎء . ﻓﻔﻲ ﻫﺬﻩ اﳊﺎﻟﺔ ﳝﻜﻨﻨﺎ اﻻﻋﺘﻤﺎد ﻋﻠﻰ اﺟﺘﻬﺎدʭ. ﻓﻜﻤﺎ اﺟﺘﻬﺪ اﻟﺮﺳﻮل  
  ﻣﺮﺟﻌﺎ ﳍﺎ .ﻛﺬﻟﻚ اﺟﺘﻬﺪ اﻟﺼﺤﺎﺑﺔ . وﻓﻴﻤﺎ ﻳﺘﻌﻠﻖ ʪﳌﺮﺟﻌﻴﺔ اﲣﺬت ﲨﻴﻊ اﻟﺼﺤﺎﺑﺔ 
ﻛﻞ ﻫﺬﻩ اﻻﺧﺘﻼﻓﺎت ʭﲡﺔ ﻋﻦ اﻻﻋﺘﻘﺎد ﺑﻮﺟﻮد اﻟﻮﺻّﻴﺔ . اﻋﺘﻘﺪت اﻷوﱃ أن   
اﻟﻨﱯ ﺻﻠﻰ ﷲ ﻋﻠﻴﻪ وآﻟﻪ وﺳﻠﻢ أوﺻﻰ إﱃ ﻋﻠّﻲ اﺑﻦ أﰊ ﻃﺎﻟﺐ ﲞﻼف اﻟﺜﺎﻧﻴﺔ اﻟﱵ 
رﻓﻀﺖ وﺟﻮدﻫﺎ ﻻ ﰲ ﻋﻠّﻲ وﻻ ﰲ ﻏﲑﻩ . أﺛﺒﺖ ﻫﺬا اﻟﺒﺤﺚ أن اﻋﺘﻘﺎد اﻷوﱃ ﺗﺆّﻳﺪﻩ 
  . دﻳﺚ اﻟﻨﺒﻮﻳﺔ واﻟﻮʬﺋﻖ اﻟﺘﺎرﳜﻴﺔ واﻟﻠﻐﻮﻳﺔاﻟﻨﺼﻮص اﻟﻘﺮآﻧﻴﺔ واﻷﺣﺎ
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BAB I 
PENDAHULUAN 
A. Latar Belakang dan Perumusan Masalah 
“Sudah ijmak kaum muslim bahwa semua yang berasal dari Rasūlullāh saw, 
berupa ucapan, perbuatan, dan ketetapan, yang dimaksudkan untuk penetapan syariat 
dan teladan, yang sampai kepada kita dengan sanad yang ṣaḥīḥ, secara qaț’i atau 
ẓanni (yang lebih mendekati kebenaran), menjadi ḥujjah bagi umat Islam, sumber 
tasyrī’ yang dari situ para mujtahid mengambil istinbāț hukum syarak bagi perbuatan 
mukallaf. Umat Islam juga ijmak bahwa hukum-hukum dalam sunnah itu bersama 
hukum-hukum dalam Al-Quran adalah undang-undang yang wajib diikuti”, begitu 
ditulis oleh ‘Abd al-Wahhāb Khallāf ketika menjelaskan posisi Al-Sunnah dalam 
Islam1 .  
 Dalam hirarkhi hukum Islam, Al-Sunnah menduduki posisi kedua setelah Al-
Quran. Menurut sebagian ulama, bahkan Al-Sunnah bisa berada dalam posisi  di atas 
Al-Quran, karena ia menentukan makna Al-Quran. Sunan al-Dārimi membuat bab  
dengan judul ﷲ بﺎﺘﻛ ﻰﻠﻋ ﺔﻴﺿﺎﻗ ﺔﻨﺴﻟا بʪ. Ia mengutip dari Al-Auzā’i, dari Yahyā bin 
Abī Kaṡīr. Ia berkata: Al-Sunnah menghakimi Al-Quran. Bukan Al-Quran yang 
menghakimi Al-Sunnah2. Al-Khaṭṭīb mengutip dari Makḥūl: Al-Quran lebih 
memerlukan Al-Sunnah ketimbang Al-Sunnah memerlukan Al-Quran. Masih dalam 
kitab yang sama, al-Sakhtiyāni berkata: Apabila kamu berbicara dengan seseorang 
                                                            
1Muḥammad Abd al-Wahhab Khallāf,‘Ilm Uşūl al-Fiqh (Kairo: Dār al-Ḥadīś 1423/2003) h.41 
2‘Abd Allāh bin ‘Abd al-Rahmān al-Dārimi, Sunan Al-Dārimi, taḥqīq Sayyid Ibrahim, 1 
(Kairo: Dār al-Ḥadīś, 1420/2000)  h.137, ḥadīṡ  #587. Untuk selanjutnya disingkat dengan Sunan al-
Dārimi. 
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tentang Sunnah, tapi orang itu berkata: Bicaralah kepada kami dari Al-Quran saja, 
ketahuilah bahwa dia sesat dan menyesatkan3.  
 Semula Sunnah hanya apa yang dinisbahkan kepada Nabi saw, tetapi sekarang  
ini, Sunnah juga dinisbahkan kepada para Şaḥābat, bahkan tabi’in. Maka bersamaan, 
berdampingan dan kadang-kadang berlawanan dengan Sunnah Nabi saw ada Sunnah 
Şaḥābat. Dengan begitu, setelah Al-Quran, Sunnah Nabi saw, sumber hukum 
berikutnya adalah Sunnah Şaḥābat. Dalam banyak hal, Sunnah Şaḥābat bukan saja  
“menghakimi” sunnah  Nabi saw, tetapi juga menggantikannya.  
 Para peneliti dapat meneliti bagaimana posisi Sunnah Şaḥābat dalam 
keseluruhan maşādir al-tasyrī’, seberapa banyak Sunnah Şaḥābat membentuk 
perumusan aqīdah, syarī’at, dan nilai-nilai Islam; sejauh mana Sunnah Şaḥābat 
memengaruhi perkembangan ilmu-ilmu Islam –‘ulūm al-Quran, ‘ulūm al-hadis, ‘ilm 
al-fiqh, usūl al-fiqh dan bahkan tarīkh Islam. Tetapi di sini untuk membatasi ruang 
lingkup penelitian, saya membatasinya hanya pada perkembangan Sunnah Şaḥābat, 
dan lebih khusus lagi pada asal-usul –the origins of- Sunnah Şaḥābat.  
 Secara garis besar saya merumuskan masalah penelitian sebagai berikut: 
1. Adakah bukti bahwa Sunnah Nabi berkedudukan sama atau berlawanan 
dengan atau digantikan oleh atau bertentangan dengan Sunnah Şaḥābat?  
2. Apa latar belakang teologis yang menghasilkan Sunnah Şaḥābat? 
3. Apa latar belakang ideologis yang melahirkan perbedaan esensial antara 
kelompok Sunnah Rasūlullāh saw dengan kelompok Sunnah Şaḥābat?  
                                                            
3Al-Khațīb al-Bagdādi, Al-Kifāyah fi ‘Ulūm al-Riwāyah. (Kairo: Mațba’ah al-Sa’ādah, 1972), 
h.16.  
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B. Kegunaan Penelitian 
1. Kegunaan teoretis 
Penelitian ini berkenaan dengan Sunnah Şaḥābat. Menurut al-Syāțibi, 
“Sunnah Şaḥābat adalah sunnah yang diamalkan dan dijadikan rujukan”4. Uşūl al-
Fiqh menetapkan Sunnah Şaḥābat sebagai salah satu di antara maşādir al-tasyrī’. 
Selama ini, Sunnah Şaḥābat diterima tanpa kritik.  
a. Penelitian ini akan meninjau kembali (revisit) konsep Sunnah Şaḥābat  
Tarīkh Tasyrī’ hanya menyebut peranan Sunnah Sahabat pada zaman Sahabat, 
segera setelah Rasūlullāh saw meninggal dunia. Dari penelitian ini diharapkan 
orang mengetahui proses terbentuknya salah satu sumber syarak yang sangat 
penting. Diharapkan penelitian ini akan menjadi pengantar untuk mengetahui 
secara spesifik berapa bagian dari agama yang dijalankan orang berdasarkan 
Sunnah Şaḥābat dan berapa bagian berasal dari Sunnah Nabawiyyah.  
b. Peninjauan ulang konsep Sunnah Şaḥābat akan memperbaharui pandangan 
tentang asumsi-asumsi ilmu-ilmu Islam yang berkaitan dengan al-tasyrī’ seperti 
‘Ulūm al-Quran, ‘Ulūm al-Hadis, Uşūl al-Fiqh, al-Fiqh. Penelitian ini diharapkan 
membuka wacana-wacana baru di dalam ‘Ulūm al-Islām, melahirkan penelitian-
                                                            
4 Imam Abū Isḥāq Al-Syāțibi adalah ulama Sunni dari Andalusia, pengikut Mazhab Māliki. Ia 
meninggal 1388 di Granada, Spanyol. Nama lengkapnya Ibrāhīm bin Mūsa bin Muḥammad al-Syāṭibi. 
Hari dan tempat lahirnya tidak diketahui. Bukunya yang paling terkenal adalah Al-I’tişām, membahas 
tentang bid’ah. Sayyid Rāsyid Riḍā menulis kata pengantar untuk penerbitan buku ini ini (Kairo: Dār 
al-Kutub al-Arabiyya, 1331). Bukunya yang lain, Al-Muwāfaqāt fi Uşūl al-Syarī’at, terkenal sebagai 
rujukan Uşūl  al-Fiqh, terutama berkenaan dengan al-maqāṣid al-syar’iyyah. Kutipan di atas diambil 
dari buku ini, Al-Muwāfaqāt, 4 (Tunisia: Daulat al-Tūnisiya, 1302), h. 74; lihat komentar tentang al-
Syāthibi oleh Muḥammad Khalid Mas’ūd, Islamic Legal Philosophy: A Study of Abū Ishaq al-Shatibi's 
Life and Thought, (McGill: McGill University, 1977).  
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penelitian baru dengan paradigma baru. Dengan begitu, para akademisi dalam 
studi-studi Islam memperoleh gairah untuk bukan saja –dalam bahasa Iqbal- 
untuk “reconstruction of Islamic thoughts”, tetapi juga memberikan landasan 
ilmiah bagi “reconstruction of our beliefs”.  
2. Kegunaan Praktis 
Salah satu di antara landasan rekonstruksi keyakinan agama adalah sejarah. 
Setiap agama dibangun dari dan membangun sejarahnya. Ketika orang menulis lagi 
sejarah, ia membangun kembali agama. Dalam setiap penulisan kembali sejarah 
selalu terkandung unsur moral. James G. Crossley dan Christian Karner menulis 
dalam judul yang menyimpulkan argumentasi para penulisnya: Writing History, 
Constructing Religion5: 
The telling of history in the construction of a ‘religious past’ frequently has 
an explicitly moral element. ..As such moral views of history show, writing 
history and constructing religion are often closely interwoven social 
practices that are anything but a detached chronicling of bygone events of 
the sacred past. The writing of history and the constructing of religion are, of 
course, tied up with power and hence with the the social construction of 
insiders and outsiders, of friends and foes. 
a. Penelitian ini akan memberikan pemahaman bahwa mazhab-mazhab (Sunni-
Syiah) dilahirkan sejarah  
Di hadapan generasi masa kini terbentang sejarah masa lalu agamanya. 
Sejarah itu sudah taken for granted. Setiap mazhab dilihat oleh para pengikutnya  
sebagai  agama yang murni ciptaan ilahi. Manakah yang murni ilahi dan mana yang 
                                                            
5 James G. Crossley dan Christian Karner, Writing History: Constructing Religion, 
(Hampshire: Ashgate, 2005), h. 4. 
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berasal dari produk sejarah dan murni manusiawi. Produk sejarah itu harus 
ditundukkan pada “pisau kritis” analisis historis.   
 “The life which is unexamined is not worth living,” Beverley Southgate 
mengutip Plato –yang berbicara melalui tokoh Socrates- untuk kalimat pertama dalam 
bukunya History: What and Why? Begitu pula sejarah. Sejarah yang tidak diuji 
kembali tidak akan memuaskan siapa pun. Muarikh perlu memiliki “self-awareness”, 
memahami apa yang sedang dilakukannya dan mengapa ia melakukannya.  
This, then, implies a need for some injection of ‘philosophy’ into historical 
study- some examination of the nature of the subjects itself, of its aims and 
objectives, of its central concepts, and of the validity of its claims that might 
be made by its practicioners. It implies, in other words, some study of 
historiography- of what it is that historians have thought, and do think, they 
are doing, and of what we ourselves think that we should be doing6. 
b. Penelitian ini akan memberikan kontribusi pada historiografi Islam dan 
tarikh tasyri’  
Tarīkh Tasyrī’ adalah studi tentang sejarah. Tarīkh Tasyrī’ berkembang di 
dunia akademia Islam hampir tanpa mempedulikan dan tidak berhubungan dengan 
perkembangan historiografi. Penelitian ini  akan memberikan contoh (yang baik atau 
yang buruk) untuk penerapan metode historiografi dalam meneliti perkembangan 
tarikh tasyri’.  
“History is philosophy teaching by examples,” kata Dionysus dari 
Halicarnassus7. Sejarah memberikan contoh tentang kecintaan kepada kebenaran. 
Leopold von Ranke menegaskan bahwa “the first demand is pure love of truth”. Atau 
                                                            
6 Beverley Southgate, History: What and Why. (London: Routledge, 2003), h. 2 
7 Pernyataan yang banyak dikutip ini dinisbahkan kepada Dionysus dari Halicarnasus pada 
Abad kesatu sebelum Masehi, dalam De Arte Rhetorica, Xi.2 
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sejarah, menurut salah seorang murid Ranke, adalah “not the truth and light; but a 
striving for it, a sermon on it, a consecration to it”. Menurut muridnya yang lain, 
“History is divine service in the broadest sense”8   
Studi sejarah bukan hanya ingin mengungkapkan masa lalu “wie es eigentlich 
gewesen” seperti yang diajarkan Ranke. Studi sejarah –seperti kaum historisis- dapat 
menunjukkan “socially motivated misrepresentations of the past”9, dengan begitu, 
kesalahan dalam memandang dan menafsirkan masa lalu dapat ditemukan.  
Masyarakat sudah terbiasa dengan pemandangan yang sudah terdistorsi. 
Mereka sudah hidup nyaman di dalamnya. Studi sejarah menjadi bermanfaat bila ia 
berhasil meragukan dan mempertanyakan status dan validitas apa yang sudah 
diterima sebagai “self-evident, universal, and necessary”. Saya percaya seperti yang 
diyakini Southgate:  
As the force of existing conventions, inscribed in and confirmed by former 
histories, is challenged and dissipates, new possibilities emerge; for with a 
changed orientation to (perception of) our past, a whole new future opens up. 
That may, as Anthony Giddens and others have warned, induce some anxiety; 
for as earlier signposts, previously established and confirmed by historical or 
mythical traditions, are rendered blank once more, we are inevitably faced 
with uncertainties about which path –which future– to take. But there’s a 
positive dimension to that predicament: we’re left with real choice, endowed 
with ‘the capability to disturb the fixity of things, [and] open up new 
pathways’; and those pathways may, if  we so determine, lead to hope for 
human betterment, as we contemplate our ability to ‘colonise a segment of a 
novel future’10. 
                                                            
8 Leopold von Ranke, “On the Character of Historical Science”, dalam Leopold von Ranke, 
The Theory and Practice of History, ed. George G. Iggers dan Konrad von Moltke, (New York: 
Bobbs-Merrill, 1973), h. 39; Johann Droysen, seperti dikutip oleh Frederick Jackson Turner, dalam 
Fritz Stern (ed) The Varieties of History from Voltaire to the Present, (New York, Meridian Books, 
1956), h. 208.  
9 John Tosh, the Pursuit of Histor (London: Longman, 2002), h. 21 
10Beverley Southgate, What is History for? (London: Routledge- Taylor and Francis Group, 
2006), h. 176-177 
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Penelitian historiografis tentang Sunnah Şaḥābat diharapkan memberikan 
kepada kita “kemampuan untuk menggoncangkan hal-hal yang sudah baku dan 
membuka jalur-jalur pemikiran yang baru”. Leibniz, filusuf abad ketujuh-belas 
berkata, “The present is big with the future and laden with the past”. Sejarawan 
meninjau kembali masa lalu, untuk memahami apa yang terjadi sekarang, dan 
membangun masa depan. Setelah mengutip Leibniz, Southgate11 merumuskan 
kegunaan penelitian historiografis,  
What we are is determined by what we have been, and determines in turns 
what we will be; and it is impossible ever to grasp ‘the present’ in isolation, as 
it slips irrevocably into past, even as we turn it.”   
c. Penelitian ini diharapkan dapat mempertemukan dua mazhab besar Islam 
dalam dialog yang berujung pada persaudaraan Islam sejati.   
Dialog, menurut Martin Buber, adalah “invitational discourse”, wacana yang 
mengundang, bukan dimaksudkan supaya aku mengubah kamu seperti yang aku 
kehendaki12; tetapi wacana untuk mengajak  kamu memahami aku dan aku 
memahami kamu.  Apa yang banyak terjadi sekarang bukan dialog, tetapi monolog.  
Hubungan antar  mazhab adalah hubungan Ich und Es dan bukan Ich und Du, 
hubungan antara aku dengan obyek, bukan hubungan personal antara dua umat 
Muhammad saw.  Disertasi ini ditulis tidak untuk  saling menghakimi, tetapi untuk 
saling memahami.  Karena itu, kedua mazhab besar ini disampaikan secara terus-
terang, tanpa pura-pura dan pamrih. Dengan begitu, perbedaan bukan hanya 
ditoleransi, tetapi juga dihargai dan bahkan dinikmati. Persaudaraan yang sejati harus 
                                                            
11Beverley Southgate, History: What and Why?,   h. 113 
12Lihat, misalnya, dalam edisi bahasa Inggris, Martin Buber, Between man and man (London: 
Routledge, 1947/2006);  I and Thou (London: Continuum, 2004); untuk implikasi filsafat dialog Buber 
dalam mengatasi konflik sosial, lihat Arnett, R. C. (1986) Communication and Community: 
Implications of Martin Buber's Dialogue.  (Illinois: Southern Illinois University Press,  1986). 
Menurut Buber, dialog ditandai dengan authenticity, inclusion, confirmation, presentness, spirit of 
mutual equality, dan supportive climate. Disertasi dan penelitian ini ditulis dengan semangat seperti 
itu. Diharapkan dari pembaca hal yang sama.  
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didasarkan pada cinta. Dan cinta hanya terjadi pada hubungan Ich und Du. Saya 
berharap terjemahan saya yang sederhana dari Ich und Du berikut ini 
menggambarkan “suasana batiniah” dari disertasi ini:13  
Perasaan berada pada manusia; tetapi manusia berada pada cintanya. Ini 
bukan metafora, tetapi kebenaran sejati. Cinta tidak menempel pada Aku 
begitu rupa seperti melihat Kamu hanya pada “isinya”, obyeknya; tetapi cinta 
adalah antara Aku dan Kamu. Orang yang tidak mengerti ini tidak mengerti 
cinta; walaupun ia menisbahkan kepadanya perasaan yang ia hayati, ia alami, 
ia nikmati dan ia ungkapkan.    
C. Tinjauan Pustaka 
1. Kajian Amhazun tentang Şaḥābat yang etnosentris.  
“Kita memang perlu melakukan kajian-kajian ulang terhadap berbagai 
peristiwa sejarah pada masa Şaḥābat dan seterusnya, sebab banyak materi yang ditulis 
secara bermasalah, baik dari segi metodologi maupun kredibilitas penulisnya. Hanya 
saja, agar kajian itu tidak malah mengundang problema kesejarahan itu sendiri, 
hendaknyalah kajian ulang itu dilakukan secara ilmiah, baik pada tingkat moral 
maupun praktek pengkajiannya,” Hidayat Nur Wahid menulis dalam kata 
pengantarnya untuk buku Amhazūn, Fitnah Kubro (Tragedi pada Masa Sahabat ). Ia 
menyatakan itu setelah merasa kesal dengan tumbuhnya apa yang disebutnya sebagai 
“kritik histories” (kesalahan ejaan berasal dari aslinya-JR) di dunia akademis di 
Indonesia sekarang ini.  
                                                            
13Teks aslinya: “Gefühle wohnen im Menschen; aber der Mensch wohnt in seiner Liebe. Das 
ist keine Metapher, sondern die Wirklichkeit: die Liebe haftet dem Ich nicht an, so daß sie das Du nur 
zum »Inhalt«,zum Gegenstand hätte; sie ist zwischen Ich und Du. Wer dies nicht weiß, mit dem Wesen 
weiß, kennt die Liebe nicht, ob er auch die Gefühle, die er erlebt, erfährt, genießt und äußert, ihr 
zurechnen mag.” Martin Buber, Ich und Du (Stuttgart: Philipp Reclam jun. GmbH, 1995),  h. 15. 
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Wahid sebetulnya sedang berusaha memahami masa kini dengan masuk ke 
masa lalu. Setelah itu, Daud Rasyid masuk ke masa lalu untuk menjelaskan 
kerusuhan yang terjadi di Indonesia kini. Fitnah kubro terjadi pada masa ‘Uśmān, 
tetapi Rasyid melihat “Persamaan Kondisi Indonesia dengan Fitnah Kubro.”  
Wahid, Rasyid, dan Amhazūn berusaha keras untuk melakukan studi sejarah 
yang mempertahankan “fixity of things”. Mereka merasa terganggu oleh orang-orang 
yang melakukan “kritik histories”. Amhazūn malah merasa terganggu hatta oleh buku 
sejarah yang dikajinya untuk disertasinya, Tarīkh al-Rusul wa al-Mulūk, atau terkenal 
dengan Tarīkh Ṭabarī.  
Peneliti atau sejarahwan muslim banyak menemukan kejanggalan dan ketidak 
puasan ketika membaca uraian sejarah pada masa Khulafā al-Rāsyidīn, 
padahal masa ini adalah masa keemasan dalam sejarah Islam, karena sejumlah 
riwayat yang disajikan oleh literatur-literatur klasik terutama sekali “Tarīkh 
al-Rusul wa al-Mulūk” (Sejarah Para Rasul dan Raja) karya Imam Al-Ṭabarī. 
Peneliti menemukan jurang yang cukup dalam antara nilai, prinsip-prinsip 
Islam, dan karakteristik Şaḥābat Rasul saw yang dikenal sebagai puncak 
dalam akidah yang benar, perilaku yang lurus, dan budaya mereka yang 
terkenal mendahulukan akhlak yang mulia, dan mengutamakan balasan dari 
Tuhan- dengan gambaran yang disajikan oleh berbagai riwayat yang 
dinukilkan oleh sebagian perawi dan informan, seolah-olah itu realita 
sejarah14  
 Amhazūn tidak puas karena yang dinukil dalam kitab-kitab sejarah “seolah-
olah itu realitas” tidak sesuai dengan konsepnya tentang Şaḥābat (terkenal sebagai 
‘adālat al- Şaḥābat). Ukuran kebenaran informasi sejarah adalah pemihakannya pada 
konsep ini. Dengan menggunakan ukuran ini, Rasyid memilah penulis sejarah kepada 
tiga kelompok: (1) penulis sejarah yang memburuk-burukkan Muawiyah dan Şaḥābat 
                                                            
14Muḥammad Amhazūn, Fitnah Kubro (Tragedi Pada Masa Şaḥābat ). Diterjemahkan Daud 
Rasyid (Jakarta: LP2SI Al-Haramain, 1999), h. 1. 
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Şaḥābat Nabī lainnya. Ia menyebut kelompok ini sebagai penulis “yang tidak mampu 
bersikap obyektif”. Sebagai contoh, Al-Mas’ūdi dan al-Ya’qūbi; (2) penulis sejarah 
yang menolak “berita yang bernada miring” bila berkaitan dengan watak dan karakter 
Şaḥābat Nabī saw. Ia menyebut kelompok ini sebagai “penulis sejarah yang selektif”; 
sebagai contoh, Abū Bakr bin al-‘Arabi, Al-Awāşim min al-Qawāşim dan Ibn Kaşīr, 
Al-Bidāyah wa al-Nihāyah; dan (3) penulis sejarah yang menukil berita miring itu 
dalam kitabnya sekedar untuk tambahan informasi. Ia sendiri tidak memercayai apa 
yang dinukilnya. Al-Ṭabarī adalah contohnya15  
Mengklasifikasikan buku sejarah berdasarkan ada atau tidak adanya berita 
miring tentang Şaḥābat melanggar kaidah Ranke. Tugas sejarah ialah menampilkan 
peristiwa apa adanya, ”wie es eigentlich gewesen”. Tetapi, kritik posmodernisme 
terhadap Ranke memberikan peluang kepada kita untuk memberikan tempat pada 
kategorisasi tersebut. Apa yang dilakukan oleh peneliti sejarah seperti Amhazūn 
adalah salah satu di antara cara memandang masa lalu. Setelah itu, marilah kita uji 
cara memandang itu dengan cara memandang yang lain. Di sini kita mulai memasuki 
historiografi. 
2. Kajian apologetis tentang Şaḥābat 
Penulisan sejarah para Şaḥābat pada awalnya ditandai dengan kesetiaan para 
ahli hadis dan muarikh akan konsep ‘adālat al-Şaḥābat. Seperti Amhazūn, ‘adālat al- 
Şaḥābat dijadikan ukuran untuk menguji kebenaran berita. Semua kitab historiografi 
Şaḥābat berikut ini berpegang pada ukuran ini: 
 Ibn Sa’ad (w.230), Kitāb Al-Ṭabaqât al-Kabīr;  
                                                            
15Muḥammad Amhazūn, ibid. xi 
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 Ibn ‘Abd al-Barr (w.463), Al-Isti’âb;  
 Ibn Aśīr (w.630), Usud al-Gâbah;  
 Al-Żahabī (w.748), Tajrīd Asmâ al-Ṣahâbah;  
 Ibn Ḥajar Al-Asqalâni (w.852), Al-Iṣâbah. 
a. Kajian Kritis pada Şaḥābat Nabi 
Para pembaru sejarah sebesar Ibn Khaldūn sekalipun tidak mau “mengotori 
lembaran bukunya” dengan masalah Şaḥābat. Ibn Khaldūn menolak untuk 
memasukkan –dalam bahasa Rasyid- berita-berita miring tentang Şaḥābat Nabī saw. 
Ia menganggap peristiwa-peristiwa itu –seperti pembakaran hadis oleh Abū Bakr dan 
‘Umar- dibuat-buat oleh pengikut hawa nafsu, betapa pun ṣaḥīḥnya menurut ‘ulūm 
al-hadis dan betapa pun otentiknya menurut penelitian sejarah. Apa yang dinyatakan 
oleh Ibn Khaldūn berikut 16, tidak berbeda dengan apa yang dikatakan Ibn Al-Aśīr 
dalam mukadimahnya pada Al-Kāmil fī al-Tārīkh: 
  ﻦﺑ ﺪﻤﳏ بﺎﺘﻛ ﻦﻣ ﺺﺨﻠﻣ ﺎēدروا... ﺎﻬﻴﻓ نﺎﻛ  ﺎﻣ و ﺔﻴﻣﻼﺳﻻا ﺔﻓﻼﳋا ﰲ  مﻼﻜﻟا ﺮﺧآ اﺬﻫ
 ﺔﻣﻻا رﺎﺒﻛ ﰲ ﻪﺒﺸﻟاو ﻦﻋﺎﻄﳌا ﻦﻋ ﺪﻌﺑاو ،ﻚﻟذ ﰲ ﻩﺎﻨﻳأر ﺎﻣ ﻖﺛوأ ﻪﻧﺈﻓ ،ﲑﺒﻜﻟا ﻪﳜرʫ  ﻮﻫو  ،يﱪﻄﻟا ﺮﻳﺮﺟ
ﺎﻴﺧ ﻦﻣ ﲔﻌﺑﺎﺘﻟاو ﺔﺑﺎﺤﺼﻟا ﻦﻣ ﺎﳍوﺪﻋو ﺎﻫر ﻢﻬﻘﺣ ﰲ ﻪﺒﺷو ﻦﻋﺎﻄﻣ ﲔﺧرﺆﳌا مﻼﻛ ﰲ ﺪﺟﻮﻳ ﺎﻣ ًاﲑﺜﻜﻓ
 نﻮﻴﻌﻟا ﺎđ دﻮﺴﺗ نأ ﻲﻐﺒﻨﻳ ﻼﻓ ،ءاﻮﻫﻷا ﻞﻫأ ﻦﻣ ﺎﻫﺮﺜﻛأ 
Melihat bagaimana Ibn Khaldūn “mati-matian” mempertahankan ‘adālat al- 
Şaḥābat, saya sepakat dengan Kamaruddin Amin untuk mempertanyakan “apakah 
doktrin ‘adālah ini adalah sebuah dogma atau sebuah fakta sejarah. Secara historis, 
apakah masuk akal bahwa semua Şaḥābat memiliki kualitas kejujuran yang sama? 
                                                            
16‘Abd al-Rahmān bin Khaldun, Tārīkh ibn Khaldūn, 2 (Beirut: Dār al-Kutub al-‘Ilmiyah,  
2006) h. 620.  
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Apakah doktrin ini didasarkan pada analisis historis terhadap riwayat seluruh Şaḥābat 
atau hanya pada ayat-ayat Al-Quran dan hadis yang dapat diinterpretasi secara 
berbeda.” Amin sebetulnya sudah menjawab sendiri pertanyaan itu, “Anggapan 
bahwa semua Şaḥābat adalah adil, sebagaimana diungkapkan sebagian besar ulama 
hadis Muslim, sulit diselaraskan dengan sejumlah laporan” tentang Şaḥābat. Ada 
Şaḥābat yang mencuri tas kulit Nabī saw, atau memimpin salat subuh dalam keadaan 
mabuk, atau yang paling menonjol, mereka terlibat saling membunuh di antara 
sesama mereka.17 Walhasil, ‘adālat al-Şaḥābat adalah dogma yang dipertahankan 
untuk menjustifikasi hadis yang diriwayatkan Şaḥābat dan pada akhirnya 
menegakkan otoritas Sunnah Şaḥābat.  
Penelitian ini ingin memusatkan perhatian pada Sunnah Şaḥābat, bengkalai 
yang ditinggalkan oleh Ibn Khaldūn dan para ilmuwan sejarah besar lainnya dalam 
Islam. Saya ingin menggunakan ”pisau analisis” Farid Esack dari Afrika Selatan 
untuk menunjukkan sikap para sarjana Islam terhadap tema-tema “sensitif” seperti 
studi Al-Quran dan Sunnah -baik Sunnah Nabawiyah maupun Sunnah Şaḥābat18.  
                                                            
17Kamaruddin Amin, Menguji Kembali Keakuratan Metode Kritik Ḥadīś (Bandung: Hikmah, 
2009) h. 50-53 
18Farid Esack, The Quran: A Short Introduction (Oxford: Oneworld, 2002). Esack menyebut 
enam pendekatan pokok. Menurut Esack, dalam mendekati studi kritis Al-Quran; dalam hal ini dan 
dalam tulisan ini, untuk memperlakukan sunnah Sahabat, ada enam pendekatan. Pertama, “the 
uncritical lover”, sikap orang-orang awam yang mencintai Sahabat-Sahabat Nabī saw dengan 
mengabaikan segala analisis kritis terhadap mereka. Seperti para pecinta lainnya, mereka menikmati 
dan mempraktekkan sunnah Sahabat dengan setia sampai mereka mengalami ekstasi. Kedua, “the 
scholarly lover”, para sarjana Muslim yang siap dengan setumpuk argumentasi untuk membela sunnah 
Sahabat. Kemuliaan Sahabat Nabī –yang mereka percayai- menjadi dasar untuk meneliti sunnah 
Sahabat. Ketiga, “critical lover”, para peneliti yang melihat Sahabat secara kritis untuk menetapkan 
Sahabat yang mana yang harus diikuti. Keempat, “the friend of the lover”, peneliti di luar Islam yang 
sebagai ‘participant observers’ berusaha untuk memahami posisi para pecinta sunnah Sahabat. Kelima, 
“the voyeur”, peneliti di luar Islam, revisionist historian, yang menggunakan metode kritis semata-
mata untuk menjatuhkan bukan hanya sunnah Sahabat, tetapi seluruh ajaran Islam. Keenam, “the 
polemicist” peneliti non-muslim, yang menggunakan metode kritis kelompok kelima buat 
mendekonstruksi Islam dan tidak menggunakan metode yang sama untuk mengkritik kitab sucinya. 
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Secara singkat, berikut ini disampaikan analisis kritis pada hasil-hasil 
penelitian dari para pecinta kritis Şaḥābat. Amin mengkritisi ‘adalat al-şaḥābat 
(dalam hubungannya dengan metode kritik hadis) dengan menyebutkan bukti tak 
terbantahkan tentang peperangan di antara para sahabat. Fuad Jabali, seperti yang 
akan dipaparkan berikut, mencoba mencari motif di balik konflik di antara mereka. 
Saya ingin menggunakan hasil penelitian Jabali untuk memberikan latar belakang 
sosiologis dari dua ideologi yang bertarung dalam panggung sejarah; dua ideologi 
yang melahirkan peperangan di antara para penganutnya. Setelah itu, saya akan 
sampaikan secara singkat penelitian Muḥammad Zain tentang hubungan antara latar 
belakang ekonomi para Şaḥābat dengan hadis yang diriwayatkannya.  
Sejarah yang pertama kali ditulis adalah riwayat tentang Nabī saw, yang 
seluruh perilakunya dianggap ideal. Catatan tentang kehidupan Nabī itu disebut hadis. 
Di atas landasan hadis, kaum Muslim menafsirkan pesan Tuhan kepada umat 
manusia. Nabī saw menafsirkan, menjelaskan, dan melengkapi Al-Qur’an agar 
bangunan Islam tegak. Ḥadīś bukan hanya catatan peristiwa, melainkan juga rekaman 
tradisi awal Islam. Oleh karena itu, hadis bukan sekadar riwayat. Ḥadīś adalah 
Sunnah. 
Untuk menjelaskan Al-Qur’an diperlukan Sunnah. Untuk merumuskan Sunnah 
diperlukan hadis. Dengan bahasa Fu'ad Jabali pada Bab Kesimpulan bukunya, “untuk 
melindungi dan mengembangkan hadis” diperlukan para Şaḥābat, generasi pertama 
periwayat hadis. Untuk menguji keabsahan hadis, para ulama mengembangkan ilmu-
ilmu hadis, 'ulum al-Ḥadīś. Semua periwayat hadis harus dikritik dari segi 
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kejujurannya, pengetahuannya, rangkaian gurunya, sampai kepada penilaian orang 
sezamannya, kecuali Şaḥābat . 
Şaḥābat tidak boleh diceritakan kecuali kebaikannya. Pandangan al-Rāzī 
tentang Şaḥābat menjadi aksioma utama dalam menilai hadis: “Adapun Şaḥābat Nabī 
saw adalah orang-orang yang menyaksikan wahyu dan turunnya, mengetahui tafsir 
dan takwilnya, yang dipilih Allah untuk menyertai Nabī-Nya, menolongnya, 
menegakkan agamanya, dan menampakkan kebenarannya. Allah meridhai mereka 
sebagai Şaḥābatnya dan menjadikan mereka sumber ilmu maupun teladan. Mereka 
menghafal apa yang disampaikan Nabī saw dari Allah swt –apa yang disunahkan, 
disyariatkan, ditetapkan sebagai hukum, dianjurkan, diperintahkan, dilarang, 
diperingatkan, dan diajarkan Nabī saw. Mereka menjaganya, meyakininya, kemudian 
memahaminya dalam agama dan mengetahui perintah Allah, larangannya, 
maksudnya dengan disaksikan langsung oleh Rasūlullāh Saw. Dari Nabī saw mereka 
menyaksikan tafsir al-Kitab dan takwilnya; mereka mengambil dari Nabī saw dan 
menarik kesimpulan darinya. Maka Allah pun memuliakan mereka dengan anugerah-
Nya dan meninggikannya dalam posisi teladan. Karena itu, Allah menghilangkan dari 
diri mereka keraguan, kebohongan, kesalahan, kekeliruan, kebimbangan, 
kesombongan, dan kecaman. Allah swt menyebut mereka 'adl al-ummah... Mereka 
menjadi umat yang paling adil, imam-imam petunjuk, hujjah agama, dan teladan 
(pengamalan) al-Kitāb dan al-Sunnah”19. 
 'Abd al-Rahman bin Abī Ḥatim al-Rāzī dikenal sebaga Imam Ahli al-Jarḥ wa 
al-Ta'dīl. Dia menjadi rujukan para ahli hadis dalam menentukan apakah periwayat 
                                                            
19‘Abd al-Rahmān bin Abī Ḥātim al-Rāzī, Taqdimah al-Ma’rifat li Kitāb al-Jarḥ wa al-
Ta’dīl, 1, h. 54-55. 
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hadis itu kuat atau lemah, dapat dipercaya atau pendusta, diterima atau ditolak. Dia 
melakukan analisis kritis terhadap semua orang yang meriwayatkan hadis –
mengecam atau memuji, al-Jarḥ wa al-Ta'dīl –kecuali kalau periwayat hadis itu 
Şaḥābat. Al-Rāzī mewakili Ahl al-Sunnah, yang menganggap semua Şaḥābat itu 
terpelihara dari "keraguan, kebohongan, kesalahan kekeliruan, kebimbangan, 
kesombongan". Anggapan seperti itu secara teknis disebut sebagai 'Adālat al- 
Şaḥābah. 
 Bersama al-Rāzī, para ahli hadis lainnya mengajarkan kita untuk memandang 
Şaḥābat sebagai manusia-manusia suci: mulai dari "tidak layak mengecam mereka"20 
sampai pada penyematan kafir bagi orang yang mengkritik Şaḥābat. Abū Zur'ah, guru 
Imam Muslim, menulis, "Jika kamu melihat orang mengkritik seorang saja Şaḥābat 
Rasūlullāh Saw, ketahuilah bahwa mereka itu zindīq. Karena Rasul benar, Al-Qur’an 
pasti benar, dan apa yang dibawanya benar. Semua itu disampaikan kepada kita oleh 
Şaḥābat Nabī. Mereka bermaksud untuk mengecam saksi-saksi agama kita untuk 
membatalkan al-Kitāb dan al-Sunnah. Merekalah orang-orang zindīq, yang lebih 
pantas mendapat kecaman"21. 
‘Adālat al-Şaḥābat –semua Şaḥābat itu 'udul— kemudian dijadikan tonggak 
utama keyakinan Ahl al-Sunnah. Betapapun, meyakini ‘Adālat al-Şaḥābat sebagai 
konsep adalah satu hal, sementara menerapkannya dalam studi tentang sejarah 
Şaḥābat adalah hal yang lain. Seperti kita pahami dalam logika yang paling dasar, 
prinsip "semua x adalah y" gugur dengan sendirinya kalau kita menemukan satu 
                                                            
20Ibn al-Aśīr, Usd al-Gābah, 1 (Beirut: Dār al-Kutub al-‘Ilmiyyah, 2008), h. 24-27.   
21Ibn Ḥajar al-‘Asqalānī, Al-Iśābah,  1 (Beirut: Dār al-Fikr 2001), h. 22. 
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kasus saja ketika "x tidak y". Prinsip "semua Şaḥābat 'udul" gugur begitu kita 
menemukan bahwa ada Şaḥābat yang tidak 'udul.22 
b. Kajian Kritis terhadap Şaḥābat 
Segera setelah kita mempelajari lebih lanjut tentang kehidupan Şaḥābat, 
prinsip ‘adālat al- Şaḥābah itu berguncang. Jangan dulu melihat sejarah, mulailah 
dari pembacaan Al-Qur’an. Bukankah sumber paling autentik untuk mengenal 
Şaḥābat adalah Al-Qur’an? Begitu ayat-ayat Al-Qur’an berkenaan Şaḥābat ditelaah, 
seperti yang diungkapkan Fu'ad Jabali dalam Bab Dua bukunya, "para ahli hadis 
segera menemukan banyak hal yang mengganggu (h. 68)". Saya akan menyebut hal 
itu sebagai "kemusykilan sejarah". Perhatikan QS. Al-Muddaśśir/74: 31. 
Dan tiada Kami jadikan penjaga neraka itu melainkan dari malaikat: dan 
tidaklah Kami menjadikan bilangan mereka itu melainkan untuk jadi cobaan 
bagi orang-orang kafir, supaya orang-orang yang diberi al-Kitab menjadi 
yakin dan supaya orang yang beriman bertambah imannya dan supaya 
orang-orang yang diberi al-Kitab dan orang-orang mukmin itu tidak ragu-
ragu dan supaya orang-orang yang di dalam hatinya ada penyakit dan 
orang-orang kafir (mengatakan): "Apakah yang dikehendaki Allah dengan 
bilangan ini sebagai suatu perumpamaan?" Demikianlah Allah membiarkan 
sesat orang-orang yang dikehendaki-Nya. Dan tidak ada yang mengetahui 
tentara Tuhanmu melainkan Dia sendiri. Dan Saqar itu tiada lain hanyalah 
peringatan bagi manusia. 
                                                            
22Berikut adalah pengakuan alim mutakhir al-Syaikh Muḥammad al-Ṣālih al-‘Uśaimin (dan 
sekaligus pembelaannya atas “berita miring” tentang şaḥābat)  dalam Syarḥ al-‘Aqīdah al-Wasiṭiyyah 2 
(al-Dammām: Dār Ibn Jawzi, 1421) h. 292:   نﺎﺼﺣﺈﺑ ﻲﻨﯾز و فﺬﻗو ﺮﻤﺧ بﺮﺷو ﺔﻗﺮﺳ ﻢﮭﻀﻌﺑ ﻦﻣ ﻞﺼﺣ ﮫﻧإ ﻚﺷ ﻻو"
ﺳﺎﺤﻣو مﻮﻘﻟا ﻞﺋﺎﻀﻓ ﺐﻧﺎﺟ ﻲﻓ  ةرﻮﻤﻐﻣ نﻮﻜﺗ ءﺎﯿﺷﻷا هﺬھ ﻞﻛ ﻦﻜﻟ ،نﺎﺼﺣإ ﺮﯿﻐﺑ ﻲﻨﯾزو ".ةرﺎﻔﻜﻟا نﻮﻜﯿﻓ ،دوﺪﺤﻟا ﮫﯿﻓ ﻢﯿﻗأ ﺎﮭﻀﻌﺑ ، ﻢﮭﻨ  
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Al-Muddaśśir adalah salah satu Surah Al-Qur’an yang turun di Makkah, pada awal 
keNabīan Muḥammad Saw. Ayat yang dikutip di atas itu menyebutkan empat 
golongan manusia di Makkah: (1) orang-orang yang diberi al-Kitab; (2) orang-orang 
mukmin; (3) orang-orang yang di dalam hatinya ada penyakit; dan (4) orang-orang 
kafir. Ahli Kitab jelas, orang kafir jelas, orang mukmin jelas, lalu siapakah orang-
orang yang di dalam hatinya ada penyakit itu? Menurut al-Fakhr al-Rāzī, "Masalah 
keenam: Jumhur mufasir berkata bahwa orang-orang yang di dalam hatinya ada 
penyakit adalah orang-orang kafir. Al-Husain b. Al-Fadhl al-Bajali berkata: Surah 
ini merupakan Surah Makkiyyah. Di Makkah waktu itu belum ada nifaq. Penyakit 
yang dimaksud dalam ayat ini bukan kemunafikan. Jawabannya: Pendapat para 
mufasir itu benar. Yang demikian itu karena sudah ada dalam pengetahuan Allah 
bahwa kemunafikan akan terjadi. Maka Dia memberitakan apa yang akan terjadi. 
Ayat ini menjadi mukjizat karena ia menyampaikan berita gaib"23. 
Al-Fakhr al-Rāzī tampaknya bingung untuk menjelaskan orang-orang yang di 
dalam hatinya ada penyakit. Seperti para ahli tafsir lainnya, dia tidak mau menyebut 
mereka sebagai kelompok orang munafik lantaran kemunafikan hanya ada di 
Madinah. Mereka adalah orang kafir. Tetapi kafir sudah ada kelompoknya. Dia 
kemudian kembali lagi pada makna "orang munafik". Karena orang munafik tidak 
ada di Makkah, ayat itu dia artikan sebagai "ramalan" akan datangnya orang munafik 
di Madinah. 
 Apa pun penafsirannya, menurut Al-Qur’an ada sebagian dari Şaḥābat yang 
tergolong kaum munafik. Bahkan sejak Nabī saw berada di Makkah. Ketika Nabī saw 
                                                            
23Al-Fakhr al- Rāzī, Tafsir al-Kabīr: Mafātih al-Gaib, 30 (Beirut: Dār al-Kutub al-Ilmiyyah, 
2009)  h. 182.  
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di Madinah, Al-Qur’an menceritakan: Di antara orang-orang A'rab yang di 
sekelilingmu itu, ada orang-orang munafik; dan (juga) di antara penduduk Madinah. 
Mereka keterlaluan dalam kemunafikannya. Kamu (Muḥammad) tidak mengetahui 
mereka, (tetapi) Kamilah yang mengetahui mereka. Nanti mereka akan Kami siksa 
dua kali kemudian mereka akan dikembalikan kepada azab yang besar (QS.Al-
Taubah/9: 101). Al-Qur’an banyak sekali menguraikan perilaku orang munafik. 
Mereka mencemooh dan mempermainan kaum mukmin, menyakiti hati Nabī saw, 
melarikan diri dari medan pertempuran, mendirikan Masjid al-Ḍirar untuk memecah 
belah kaum Muslim, dan sebagainya. Ibrāhim 'Ali al-Maṣrī mengumpulkan ayat-ayat 
tentang kaum munafik dan menemukan bahwa ayat-ayat  tersebut hampir berjumlah 
sepersepuluh bagian Al-Qur’an24. 
Ketika 'Umar bin Al-Khațțāb meminta izin Nabī saw untuk membunuh 'Abd 
Allah bin Ubayy, Nabī saw bersabda: "Da'hu. La yataḥaddaś al-Nās bi anna 
Muḥammadan yaqtulu aşḥābah" (Biarkan dia, karena aku tidak ingin orang nanti 
mengatakan bahwa Muḥammad membunuh Sahabat-Sahabatnya)25. Nabī saw juga 
mengatakan dengan redaksi yang hampir sama ketika menyampaikan kepada 
Ḥużaifah bin Al-Yamān nama Şaḥābat yang berusaha untuk membunuhnya (dan 
gagal). Peristiwa itu disebut Malam 'Aqabah, bukit terjal. 
                                                            
24Al-Nifāq wa al-Munāfiqūn, dikutip dari Marwan Khalīfat, Raqibtu al-Safinat (Qum: Dairat 
Ma’arif al-Fiqh al-Islami, 2007) h. . 
25Ṣaḥīḥ al-Bukhāri ma’ Kasyf al-Musykil, “Kitāb Tafsīr Al-Qur’ān”, 3 (Kairo: Dār al-Ḥadīṡ, 
1429/2008) h. 517, ḥadīṡ 4905,  untuk selanjutnya disebut Ṣaḥīḥ al-Bukhāri; Ṣaḥīḥ al-Bukhāri, “Kitāb 
al-Manāqib, 2, h. 719, ḥadīṡ 3518; Ṣaḥīḥ Muslim, “Kitab al-Birr wa al-Ṣilat wa al-Adab”,  Bab Naṣr 
al-Akh Ẓāliman au Maẓlūman 4 (Beirut: Dār al-Kutub al-‘Ilmiyah, 1412/1991) h. 1998, untuk 
selanjutnya disebut sebagai Ṣaḥīḥ Muslim; Al-Imam Abī al-Ḥusain bin Muslim alḤajjāj, Al-Jāmi’ al-
Ṣahih, 8 (Beirut: Dār al-Fekr, tanpa tahun) h. 19; untuk selanjutnya disebut Sahih Muslim tanpa tahun;  
Abū ‘Īsā Muḥammad bin ‘Isā bin Sūrah, Sunan al-Turmūẓī, “Kitab Tafsīr al-Qurān” 5 (Kairo: Dār al-
Ḥadīṡ, 2005/1426)   h. 253, ḥadīṡ  3315.  
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 Pada saat Nabī saw pulang dari Tabuk, dia menyuruh para Şaḥābatnya 
menuruni lembah. Dia sendiri mengambil jalan pintas melalui bukit terjal. Nabī saw 
ditemani oleh Ḥużaifah dan 'Ammar bin Yasir. Dalam kegelapan malam, ada 
sejumlah Şaḥābat yang menyelinap meninggalkan lembah dan mengendap-endap 
menaiki bukit. Ḥużaifah menggertak dan mengusir mereka. Rasūlullāh Saw bersabda, 
"Tahukah kamu apa yang diinginkan oleh rombongan itu". Mereka berkata: "Tidak, 
demi Allah, ya Rasūlullāh". Dia bersabda, "Mereka melakukan makar dengan cara 
berjalan bersamaku. Setelah sampai di jalanan bukit yang gelap, mereka akan 
melemparkan aku dari situ". Kata Ḥużaifah dan 'Ammār, "Kalau begitu, perintahkan 
kepada orang banyak agar mereka ditebas lehernya". Dia bersabda, "Aku tidak ingin 
orang-orang berkata Muḥammad membunuh Sahabat-Sahabatnya sendiri”26. 
Berkenaan dengan peristiwa Malam 'Aqabah itu, turun QS.Al-Taubah/9: 74, “Mereka 
bermaksud (untuk membunuh Nabī saw), tetapi tidak berhasil mencapainya”27.  
Masihkah kita menyebut Şaḥābat itu 'udul, meski mereka bermaksud 
membunuh Nabī saw? Atau bisakah orang-orang yang jelas munafik itu kita 
golongkan ke dalam kelompok Şaḥābat? Kita memiliki dua pilihan: (1) 
mendefinisikan kembali makna Şaḥābat; atau (2) menolak prinsip bahwa semua 
                                                            
26Al-Baihaqi, Dalā’il al-Nubuwwah, 5 (Beirut: Dār al-Kutub al-Ilmiyah, 1408/1988) h. 257; 
Al-Wāqidi, Al-Magāzi, 3,  taḥqīq: Dr Marsden Jones (Fällanden: ‘Ālam al-Kutub 1404/1984) h. 1043; 
lihat juga Al-Wāqidi, Al-Magāzi, tahqiq: Muhammad ‘Abd al-Qādir Ahmad ‘Ata, 2 (Beirut: Dar al-
Kutub al-‘Ilmiah,  1424/2004) h. 419; Jalāl al-Dīn al-Suyūṭi,  Al-Durr al-Manśūr, ketika menjelaskan 
QS Al-Taubah/9:74, 3 (Beirut: Dār al-Kutub al-‘Ilmiah, 1424/2004) h. 465-466;; Ibn Kaśīr, Tafsir al-
Quran al-‘Azīm, 2 (Kairo: Dar al-‘Aqidah, 1429/2008) h. 465-466; Al-Bidāyah wa al-Nihāyah, 3 
(Kairo: Dār al-Ḥadīś, 1427/2006) ) h. 20-21.   
27Lihat Tafsir Al-Bagawī, 4 (Riyāḍ: Dār al-Ṭayyibah, 1409) h. 75; Al-Qurṭūbī, Al-Jāmi’ li 
Ahkäm Al-Qur’ān, 8 (Beirut: Dar al-Kutub al-‘Ilmiyah, 2010) h. 132; Maḥmūd Syukrī  al-Alūsī, Rūḥ 
al-Ma’ānī 10 (Beirut: Dār Ihyā al-Turāś al-‘Arabi, tanpa tahun) h. 139; Tafsir al-Durr al-Manśūr, 3, h. 
465-466 
20 
 
Şaḥābat itu 'udul. Jika kita meredefinisikan ulang makna Şaḥābat, tentu saja kita tidak 
memasukkan orang-orang yang munafik dan/atau berperilaku buruk dalam kelompok 
Şaḥābat. Tidak ada alasan bagi kita untuk mengikuti atau meneladaninya. Jika kita 
berpegang teguh pada definisi Şaḥābat yang “baku” di kalangan ahli hadis, kita harus 
menolak prinsip ‘adālat al-Şaḥābah. Karena dari kisah-kisah yang dituturkan Al-
Qur’an, disebutkan dalam hadis, atau dilaporkan dalam buku-buku sejarah mengenai 
Şaḥābat tidak “seindah” yang kita duga. 
1) Bersama Fuad Jabali tentang Şaḥābat 
Pada Bab Dua dari bukunya28, Jabali mengejutkan kita dengan data yang 
sangat lengkap, bahwa sebetulnya tidak ada kesepakatan di antara para ulama 
terdahulu tentang apa yang dimaksud dengan Şaḥābat. Ada dua kubu yang 
bertentangan; ahli hadis dan Mu’tazilah. Ahli hadis “menggelembungkan” makna 
Şaḥābat sehingga mencakup lebih dari 100.000 Şaḥābat –mulai dari yang buta sampai 
yang melek, dari orang tua sampai anak kecil, dari yang pernah berjumpa sekilas 
sampai pada yang bergaul lama dengan Rasūlullāh Saw, dari yang tidak sampai pada 
kita ḥadīṡ-ḥadīṡnya sampai pada Şaḥābat yang banyak meriwayatkan hadis. Menarik 
untuk kita sebutkan bahwa sebagian ahli hadis bahkan turut memasukkan jin dalam 
kelompok Şaḥābat. Hampir-hampir malaikat pun dimasukkan kalau tidak ada 
keterangan bahwa malaikat itu tidak mukallaf (alasan yang tidak relevan). Mu’tazilah 
“mengerutkan” makna Şaḥābat hanya pada orang-orang yang tinggal bersama Nabī 
saw. Dengan definisi seperti ini, bukan saja jumlah Şaḥābat, tetapi juga jumlah hadis 
                                                            
28Tinjauan Pustaka berkenaan dengan penelitian Fuad Jabali sudah saya tulis “Şaḥābat Nabi: 
Kemusykilan Sejarah” sebagai kata pengantar untuk Fu’ad Jabali, Sahabat Nabi: Siapa, ke Mana, dan 
Bagaimana (Bandung: Mizan Publika 2010). Di sini disampaikan ringkasannya.  
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akan menurun dengan drastis. Penurunan jumlah hadis adalah masalah besar bagi ahli 
hadis. Hal penurunan jumlah itu bukanlah masalah buat kaum Mu’tazilah. Para ahli 
hadis mempertaruhkan definisi Şaḥābat yang luas dan membakukannya untuk 
menyelamatkan jumlah atau banyak hadis. 
Definisi mana yang dipilih adalah hasil konstruksi sejarah, yang baru muncul 
pada abad ketiga Hijriah. Sebagai konstruksi sejarah, definisi itu berkaitan dengan 
kepentingan politik, atau menurut Crossley dan Karner “tied up with power and 
hence with the social construction of insiders and outsiders, of friends and foes”29. 
Karena itu, definisi Şaḥābat seperti yang dipilih oleh ahli hadis, dan sekarang Jabali, 
sebenarnya untuk membenarkan dan mendukung penguasa yang menang dalam 
pertarungan kekuasaan.  
 Definisi Şaḥābat dan ‘adālat al-Şaḥābah adalah dua konsep yang saling 
berhubungan. Jika definisi diperluas, para pemain sejarah awal Islam –apa pun 
perilakunya– mendapat titel kehormatan “Şaḥābat”. Mereka berhak menyampaikan 
sabda Nabī saw. Supaya hadis Nabī saw itu diasumsikan benar berasal dari Nabī saw, 
harus diasumsikan pula kejujuran Şaḥābat. Para Şaḥābat yang meriwayatkan hadis 
pada generasi awal Islam adalah mereka yang mendukung dan didukung penguasa. 
Jika kita menerapkan kriteria Şaḥābat yang ketat, maka hadis-hadis yang berasal dari 
Şaḥābat yang munafik atau terbukti berusaha membunuh Nabī saw akan dibuang. 
Jadi, perbedaan pengertian Şaḥābat dan ‘Adālat al-Şaḥābah lahir karena 
perbedaan aliansi politik. Mengapa orang yang satu memilih kelompok ‘Ali dan yang 
lainnya memilih kelompok Mu’āwiyah? 
                                                            
29Crossley and Karner, op cit, h. 4 
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Menurut Jabali, konflik dan aliansi politik di antara Şaḥābat bukan disebabkan 
oleh sebaran geografis atau sentimen kesukuan. Untuk itu, dia memaparkan bukti-
buktinya dalam buku ini. Jabali benar ketika dia menegaskan, “Maka, isu sebenarnya 
tidak terletak pada loyalitas kesukuan, melainkan pada prestasi keagamaan. Faktor 
inilah yang memecah Quraisy menjadi: mereka yang terkait erat dengan Nabī dan 
misinya dan mereka yang masuk Islam pada saat-saat terakhir”30. Izinkan saya untuk 
menambahkan setelah akhir kalimat itu, “yang jauh dari Nabī saw dan misinya”. 
Jadi, kisah Şaḥābat adalah kisah peperangan antara orang-orang yang hidup 
dekat dengan Nabī saw, meyakini, dan melanjutkan misinya dengan orang-orang 
yang jauh dari Nabī saw, tidak meyakini apalagi melanjutkan misalnya. Karena itu, 
kita melihat bahwa rata-rata (walaupun tidak semuanya) orang-orang yang masuk 
Islam sejak awal tentu lebih memperoleh peluang dididik oleh Nabī saw dan karena 
itu lebih memihak ‘Ali dan kelompok Muslim akhir memilih Mu’āwiyah. 
Perbandingan antara tokoh ‘Ali dan Mu’āwiyah pada Bab Empat menunjukkan 
dengan jelas prototip dari kedua kelompok itu. Menurut Jabali, “dalam pergumulan 
ini, para pemeluk Islam yang masuk Islam lebih awal kalah” 31. Tesis utamanya ialah 
konflik di antara Şaḥābat sebetulnya konflik di antara dua ideologi keagamaan. 
2) Muḥammad Zain: Dekonstruksi Sakralitas Şaḥābat 32 
Peneliti lainnya yang berusaha menjadi pecinta kritis Şaḥābat adalah 
Muḥammad Zain. Ia meneliti motif-motif sekular di balik hadis yang diriwayatkan 
                                                            
30Jabali, op cit, h. 186 
31ibid, h. 184 
32Muḥammad Zain, Dekonstruksi Sakralitas Şaḥābat. Disertasi doktor disampaikan di UIN 
Kalijaga, 27 Juli 2007. Lulus dengan predikat cum laude.  
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oleh mereka. Penelitian ini membuka wawasan kita terhadap kepentingan pribadi di 
balik fatwa Şaḥābat. Karena itu, bukan saja terbuka –dan harus dibuka- kemungkinan 
bersikap kritis terhadap hadis-hadis Şaḥābat tetapi juga pada pendapat Şaḥābat yang 
bisa jadi dinisbahkan atau tidak dinisbahkan kepada Nabī saw. Di bawah ini saya 
kutip sebagian dari kesimpulan penelitian Muḥammad Zain:  
 Jadi, dukungan dan koalisi politik Şaḥābat dimotivasi oleh beberapa 
faktor, yakni: (a) adanya hubungan kekerabatan; (b) bisa juga karena 
faktor kepentingan (interest) politik Şaḥābat yang bersangkutan; atau (c) 
karena faktor karisma seorang Şaḥābat. Ini jelas sangat berseberangan 
dengan pemahaman sebagian ulama. 
 Dengan mempertimbangkan latar belakang kehidupan individu dan 
perilaku Şaḥābat, baik perilaku keagamaan, politik, seks maupun aktivitas 
keseharian mereka, dengan sendirinya kaidah-kaidah al-Jarḥ wa al-Ta'dīl 
bukan hanya berhenti untuk kalangan tabi’īn, melainkan juga Şaḥābat. 
Kaidah al-Jarḥ wa al-Ta'dīl mesti diterapkan pada tabaqat al- Şaḥābah, 
sebab para Şaḥābat ternyata bukan hanya kapasitas intelektualnya yang 
“bermasalah”, melainkan juga kualitas pribadinya yang “terganggu”. 
 Dari penelitian ini juga ditemukan banyak peristiwa yang kelihatannya 
sangat mengganggu kredibilitas Şaḥābat dan posisi mereka sebagai “khair 
ummatin” (umat yang terbaik). Hemat penulis, sejumlah peristiwa tersebut 
mestinya dilihat bukan hanya pada dataran moralitas, melainkan lebih dari 
itu. Peristiwa-peristiwa yang kelihatannya menyimpang harus dilihat 
dalam horizon yang lebih komprehensif. Sejarah sosial Şaḥābat mestinya 
dilihat sebagai sebuah proses yang panjang untuk membangun masyarakat 
yang lebih baik (ideal). Masyarakat Şaḥābat mesti dilihat sebagai sebuah 
komunitas yang sedang berproses untuk “menjadi” (becoming). 
Bagaimanapun bobroknya perilaku Şaḥābat, tetap saja dalam diri mereka 
ada upaya dan komitmen untuk memperbaiki diri menjadi komunitas yang 
lebih baik.  
3) Tujuan Penelitian 
Dengan latar-belakang studi kepustakaan di atas, dan mengingat masalah-
masalah yang dirumuskan pada pendahuluan, penelitian ini bertujuan untuk: 
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1. Menunjukkan  perlakuan para ulama pada Sunnah Şaḥābat: meletakkannya 
sejajar, berlawanan, atau menggantikan Sunnah Nabawiah. 
2. Menggambarkan latar belakang teologis yang mendasari interaksi dua 
aliran besar sahabat Nabī saw: yang hanya mendukung Sunnah Nabi saw 
dan yang –di samping mengikuti sunnah Nabi saw juga memperkuat  
Sunnah Şaḥābat.  
3. Melacak perbedaan ideologis yang esensial di antara kedua aliran ini dan 
meneliti secara historis pertarungan di antara keduanya.  
4. Menceritakan upaya-upaya kelompok Sunnah Şaḥābat untuk 
menghilangkan argumentasi kelompok yang mempertahankan sunnah 
Rasūlullāh saw 
4) Organisasi Penulisan 
Bab I membicarakan hal-hal yang berkaitan dengan masalah penelitian. Pada 
Bab ini juga diuraikan tiga pendekatan historiografi awal Islam secara singkat: 
descriptive approach, source-critical approach, tradition critical approach, dan 
skeptical approach. Di sini juga dianalisis secara kritis beberapa penelitian terdahulu 
dengan melihat pendekatan yang dipergunakan.  
 Bab II mengemukakan kritik pada metode al-jarḥ wa al-ta'dīl. Di sini 
dikemukakan bukti-bukti kesulitan untuk menentukan kredibilitas sumber dengan 
berpegang pada pernyataan-pernyataan ahli al-jarḥ wa al-ta’dīl. Penelitian ini 
melengkapi dan sekaligus menutupi kelemahan metode al-jarḥ dengan metode 
historis. Bab ini ditutup dengan contoh penggunaan metode historis dalam 
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menentukan hadis mana di antara dua kelompok hadis –memerintahkan dan melarang 
penulisan hadis- yang secara historis dapat dipertanggungjawabkan.  
Bab III menampilkan Sunnah Şaḥābat dengan contoh kasus-kasus yang terjadi 
pasca Rasūlullāh saw seperti yang dilakukan oleh Al-Syaikhain Abū Bakr dan ‘Umar 
serta sahabat lainnya seperti ‘Aisyah. Di sini diuraikan juga teori-teori yang 
dikemukakan oleh para ulama untuk mengatasi persoalan Sunnah Şaḥābat yang jelas-
jelas berlawanan dengan Sunnah Nabī saw.   
 Bab IV melacak asal-usul Sunnah Şaḥābat pada sekelompok Şaḥābat Nabī 
saw yang mempunyai pandangan khusus pada beberapa konsep kenabīan: teori 
‘işmah parsial, teori ijtihad Nabī saw, teori marja’iyyah sahabat.  
 Bab V melanjutkan Bab IV dengan melacak perbedaan di antara kedua aliran 
sahabat itu pada pandangan mereka tentang wasiat. Kelompok yang kelak melahirkan 
Sunnah Şaḥābat adalah kelompok yang percaya bahwa Nabī saw tidak berwasiat. 
Kelompok yang menolak Sunnah Şaḥābat berasal dari aliran yang percaya bahwa 
Nabī saw berwasiat. Manakah di antara kedua kelompok ini yang mempunyai bukti-
bukti sejarah yang kuat.  
 Bab VI menjelaskan upaya pemegang kekuasaan untuk menghilangkan bukti-
bukti wasiat Nabī saw. Bab VII menyimpulkan asal-usul Sunnah Şaḥābat dalam 
bentuk naratif dan menambahkan rekomendasi penelitian selanjutnya yang berkaitan 
dengan Sunnah Şaḥābat. 
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BAB II  
METODOLOGI 
  Secara tradisional, para ulama meneliti isnad untuk menguji kesahihan hadis. 
Mereka tidak pernah mempersoalkan otentisitas atau reliabilitas hadis, jika secara 
sanad hadis itu dipandang sahih.  Jadi, betapa pun repotnya mereka menjelaskan matn 
sebuah hadis dari segi inkonsistensi dan anakronisme, mereka tidak menolak hadis itu 
sebagai ḥujjah agama. Menurut Ignaz Goldziher: 1 
Traditions are only investigated in respect of their outward form and judgement 
of the value of the contents depends on the judgement of the correctness of the 
isnād. If the isnād to which an impossible sentence full of  inner and outer 
contradictions is appended withstands the scrutiny of this formal criticism, if 
the continuity of the entirelty trustworthy authors cited in them is complete and 
if the possibility of their personal communication is accepted as worthy of 
credit. Nobody is allowed to say: ‘because the matn contains a logical or 
historical absurdity I doubt the correctness of the isnād...Muslim critics have no 
feeling for even the crudest anachronisms provided that the isnāds is correct. 
Goldziher mewakili sarjana Barat yang mencoba menerapkan metode sejarah untuk 
menguji otentisitas hadis. Ia memperluas kritik hadis dari sekedar kritik isnad, kepada 
kritik matan. Jika matan suatu hadis mengandung absurditas historis atau logis, hadis 
itu harus ditolak.  
 Bab ini akan membahas secara singkat Metode Kritik Hadis di Barat, tentang 
penerapan metode sejarah pada kritik hadis di Barat, seperti yang dilakukan 
Goldziher. Selanjutnya akan ditinjau ulang penggunaan metode al-jarḥ wa al-ta’dīl 
dalam menilai otentisistas hadis pada bagian Kritik pada Metode Al-Jarḥ wa al-
Ta’dīl. Bukankah para ahli hadis di kalangan kaum Muslim masih saja menggunakan 
                                                            
1Ignaz Goldziher, Muslim Studies (Muhammedanische Studien). Ed: S.M Stern. 2 (Aldine: 
George Allen & Unwin, 1971)) h. 140-141.  
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informasi tentang rijāl hadis tanpa sikap kritis. Penelitian ini hanya menggunakan al-
jarḥ wa al-ta’dīl sebagai sumber data sejarah yang digunakan untuk mengumpulkan 
hadis tetapi tidak untuk menentukan otentisitasnya. Bagian terakhir bab ini, Metode 
Abduktif dalam Penelitian Historis, akan menjelaskan penggunaan metode abduktif 
dalam penelitian sejarah terhadap hadis.  
A. Metode Kritik Hadis di Barat 
 Pada abad 18M dan 19M, di Jerman berkembang Historical Critical Method. 
Dengan metode ini sumber-sumber sejarah dilihat dengan sikap kritis. Sumber 
sejarah diterima dengan sejumlah pertanyaan. Default dari sumber sejarah adalah 
palsu, sampai ia terbukti benar. Sejarawan harus memulai penelitiannya dengan 
meragukan otentisitas dan reliabilitas sumber sejarah. Peneliti sejarah harus menepis 
sampah-sampah sejarah, menggali lebih dalam, sehingga ia menemukan di balik 
reruntuhan pemalsuan –menurut sejarahwan besar dari Jerman, Leopold von Ranke, 
wie es eigentlich gewesen, apa yang benar-benar terjadi.  
1. Verifikasi dengan prinsip konsistensi, analogi, dan disimilaritas 
Bermula dari studi filologis tentang bahasa Latin, para peneliti sejarah 
menemukan metode untuk meneliti otentisitas dan reliabilitas sumber sejarah dari 
anakronisme dan inkonsistensi dalam teks. Mazhab historiografi ini, yang kemudian 
disebut sebagai mazhab sejarah Jerman, menegakkan penelitian sejarah mereka di 
atas keraguan a priori terhadap reliabilitas tekstual. Ragukan dahulu keaslian dan 
kebenaran sumber sejarah itu. Baru setelah itu dibangun naratif sejarah berdasarkan 
sumber sejarah yang sudah disaring melalui tes anakronisme dan inkonsistensi.  
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 Bersamaan dengan teknik mengidentifikasi inkonsistensi, Mazhab Jerman 
juga mengemukakan prinsip analogi.Walaupun masa lalu dipisahkan dari kita secara 
temporal dan kultural, sistem sosial mereka tidak berbeda dengan sistem sosial kita 
sekarang. Ada hukum-hukum sosial yang berlaku abadi. Misalnya, individu dan 
kelompok pada waktu dulu berfungsi seperti individu dan kelompok pada zaman 
sekarang; interaksi sosial didorong oleh kepentingan dan motif-motif duniawi. Kita 
bisa menganalisis peristiwa-peristiwa masa lalu dengan membandingkannya dengan 
peristiwa-peristiwa pada masa sekarang.  
 Disamping teknik mengidentifikasi anakronisme dan inkonsistensi, serta 
prinsip analogi, HCM menggunakan teknik yang mereka sebut Principle of 
Dissimilarity. Menurut Jacob Perizonius (meninggal 1715), principles of dissimilarity 
menetapkan bahwa laporan yang tampaknya menentang atau berlawanan dengan 
ortodoksi besar kemungkinan benar, karena tidak ada orang yang menduga bahwa 
ortodoksi membuat-buat laporan itu.  
 Menurut Jonathan A.C. Brown –yang saya jadikan rujukan utama pada bagian 
ini-2 prinsip pertama dengan asumsi apriori meragukan otentisitas hadis bertentangan 
dengan penelitian hadis di kalangan kaum muslim. Default dari penelitian hadis 
adalah menerima otentisitas dan reliabilitas hadis, kecuali kalau ada keraguan besar 
yang membuat kita “terpaksa” meneliti kebenaran hadis. Dilaporkan bahwa Imam 
Aḥmad bin Ḥanbal memilih untuk menerima hadis yang diragukan kesahihannya 
daripada menggunakan ra’yu. Apalagi di kalangan umat Islam sudah beredar 
“kepercayaan” bahwa hadis yang beredar di antara mereka sudah disaring oleh para 
ahli hadis terdahulu dengan sangat ketat.  
                                                            
2Jonathan A.C. Brown, Hadith: Muḥammad’s Legacy in the Medieval and Modern World. 
(Oxford: Oneworld Publications, 2011) h. 197-204. 
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 Masih menurut Brown, principle of analogy, bertentangan dengan keyakinan 
Ahli Sunnah bahwa zaman Nabī saw adalah zaman kesucian, bebas dari segala 
keburukan umat manusia, dan bahwa para Sahabat tidak bercacat dan tidak akan 
berbohong atau berbuat salah. Konon Nabī saw bersabda, “Generasi yang paling baik 
adalah yang sezaman denganku, kemudian yang berikutnya, kemudian yang 
berikutnya.”  
 Prinsip dissimilaritas –kali ini menurut saya—bertentangan dengan asumsi 
bahwa kelompok yang benar adalah kelompok mayoritas –atau jumhur- dan 
kelompok yang berbeda dengan jumhur adalah syāż¸ yang kemudian diartikan 
menyimpang atau bahkan sesat.  
 Tidak mengherankan, ketika para sarjana Barat, menerapkan metode kritis 
sejarah ini untuk penelitian hadis, yang pertama kali mereka “temukan” ialah 
keraguan terhadap otentisitas hadis. Hampir semua hadis adalah palsu. Hampir semua 
riwayat kehidupan Nabī saw meragukan. Goldziher, yang didukung oleh Caetani dan 
Lammens, menyimpulkan hasil penelitian hadis dengan mengatakan, “Das Ḥadīț 
wird uns nicht als Dokument fűr die Kindheitgeschichte des Islam, sondern als 
Abdruck der in der Gemeinde hervortretenden Bestrebungen aus der Zeit seiner 
reiferen Entwickelungsstadien dienen.” 3 
 Menurut Goldzieher ada empat motif –sekaligus empat tahap- membuat hadis. 
Motif awal adalah politik. Dinasti ‘Umayyah menciptakan hadis-hadis untuk 
memberikan legitimasi pada pemerintahannya. Motif kedua berhubungan dengan 
hukum. Para ahli hukum menetapkan hukum dan kemudian memberikan dasar pada 
                                                            
3Dikutip lagi dari Kamaruddin Amin, Menguji Kembali Keakuratan Metode Kritik Hadis. 
(Bandung: Hikmah, 2009) h.2. Dalam terjemahan Inggrisnya, lihat Goldziher, Muslim Studies, 2,  h.19.  
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ketetapan hukumnya dengan mengutip (kadang-kadang membuat) hadis. Motif ketiga 
bersifat sektarian. Setiap mazhab membuat hadis untuk memenangkan mazhab 
mereka di atas mazhab yang lain. Karena sabda Nabī saw bersifat otoritatif, maka 
tidak ada satu pun mazhab yang tidak tergoda untuk memalsukan hadis. Motif 
terakhir adalah motif komunal atau historis. Hadis dibuat untuk membantu 
masyarakat memberikan makna pada berbagai peristiwa sejarah. Termasuk pada 
bagian terakhir ini adalah hadis-hadis yang berisi nubuat tentang apa yang akan 
terjadi sepeninggal Nabī  saw.4 
 Buat Goldziher, otentisitas isnād dan matn sama sekali tidak bisa dibuktikan. 
Walaupun ia masih percaya bahwa di tengah-tengah kepalsuan masih terdapat hadis-
hadis yang benar, mana yang asli sulit untuk diketahui. Serangan terhadap isnād hadis 
diguncangkan lagi lebih telak oleh Joseph Schacht. Goldziher dan Schacht 
mendirikan mazhab khusus: meragukan otentisitas isnād dan matn. Mereka berdua –
terutama Schacht- menggunakan lebih banyak analisis isnād ketimbang matan. Dalam 
hal ini Goldziher lebih memberikan kemungkinan otentisitas matn ketimbang 
Schacht. Dalam hal skeptisisme, mereka didukung oleh Cook dan Calder. Abbot, 
Sezgin, dan Azami mendukung reliabilitas baik isnād maupun matan. Ketiganya, 
dengan dukungan Motzki, Horovitz, dan Fűck, mengusung mazhab kedua, yang 
berlawanan dengan pihak Golziher. Menurut Herbert Berg: 5 
                                                            
4Goldziher, ibid, h. 22-38. 
5Kutipan ini sekaligus menyimpulkan tinjauan kritik ḥadīś Barat dalam Herbert Berg, The 
Development of Exegesis in Early Islam: The Authenticity of Muslim Literature from the Formative 
Period (New York: Routledge, 2009) h. 6-64. Tinjauan Kritik ḥadīś Barat yang memasukkan 
metodenya dan contoh-contohnya diberikan Amin, Metode Kritik Hadis, terutama Bab IV dan Bab V.; 
Gregor Schoeler, The Biography of Muḥammad: Nature and Authenticity. (New York: Routledge, 
2011). Terjemahan Inggris dari Character und Authentie der muslimischen Überlieferung uber des 
Leben Mohammeds. (Berlin: Walter de Gruyter, 1996);  Fred M. Donner, Narratives of Islamic 
Origins: The Beginning of Islamic Historical Writing. (New Jersey: The Darwin Press, 1998); Albrecht 
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In a qualified manner, Motzki, Horovitz, and Fűck support their (Abbot, 
Sezgin, Azami-JR) basic acceptance of the material. As for Juynboll, Raḥman, 
Robson, and Coulson, they seem willing to jettison any notion of reliability 
when it comes to the isnāds. However, each scholar in his own way argues 
that the matns nevertheless contain the gist, spirit, or essence of what they 
claim to report. Rubin argues just the opposite: He doubts the authenticity of 
the matns, but not so much the isnāds. For Schoeler, given the nature of the 
transmission of this material, it is a moot point. 
Dalam tulisan ini, walaupun saya menerima kesimpulan Schoeler untuk tetap 
membuka masalah isnad ini buat penelitian lebih lanjut, saya sepenuhnya percaya 
bahwa matn masih menyimpan esensi dari laporan sejarah yang benar. Lebih dari itu, 
bukan hanya esensi tetapi juga rincian peristiwa sejarah masih bisa diungkapkan. 
Karena penelitian hadis terdahulu dimulai dari fokus pada isnād –seperti pada 
Goldziher dan Schacht, sampai pada isnad-cum-matn, seperti pada penelitian Amin, 
saya di sini memusatkan perhatian hanya pada matn. Lebih tepatnya, penelitian ini 
adalah penelitian matn-sine-isnad, jika boleh membuat istilah baru.  
2. Empat Pendekatan Historiografi Islam  
Untuk menggunakan bahan-bahan mentah dari sumber-sumber sejarah para 
sejarawan menggunakan empat pendekatan6. Pendekatan pertama –DESCRIPTIVE 
APPROACH- ialah menerima gambaran tradisional tentang masa awal Islam seperti 
yang dipresentasikan oleh sumber-sumber Muslim. Buat peneliti historis Barat, 
pendekatan ini lebih maju dari pendekatan awal yang etnosentris. Tiga asumsi 
                                                                                                                                                                         
Noth, The Early Arabic Historical Tradition: A Source-Critical Study. (New Jersey: the Darwin Press, 
1994); Brown, Hadith: Muḥammad’s Legacy in the Medieval and Modern World, h. 67-122; lihat juga 
kritik Barat terhadap otentisitas dan otoritas ḥadīś dalam Aisha Y. Musa, Hadith as Scripture: 
Discussions on the Authority of Prophetic Traditions in Islam (New York: Palgrave Macmillan, 2008) 
h. 2-17.   
6Uraian terperinci dari empat pendekatan ini bersama para penganutnya dapat dilihat pada Fred 
M. Donner,  Narratives of Islamic Origins, (Princeton: The Darwin Press, 1998) h. 5-34 
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menjadi dasar dari pendekatan deskriptif: (1) Al-Quran menjadi dokumen berharga 
untuk mengungkap kehidupan Nabī saw; (2) akhbar (catatan sejarah) yang berbentuk 
naratif dapat dipercaya untuk merekonstruksi sejarah Islam awal; (3) hadis tidak 
relevan untuk merekonstruksi sejarah Islam yang awal. Pendekatan ini mendominasi 
buku-buku sejarah Islam yang ditulis Barat sejak abad ketujuh sampai pertengahan 
abad kesembilan-belas. Naratif dengan pendekatan ini boleh juga dijadikan rujukan 
selama kita tidak melakukan analisis kritis terhadapnya atau selama ia tahan terhadap 
kritik.  
 Munculnya sumber-sumber sejarah baru membuat pendekatan pertama ini 
tidak lagi dapat diandalkan. Ternyata, makin banyak sumber dirujuk, makin banyak 
kontradiksi, kejanggalan, absurditas, dan bias-bias sektarian. Pendekatan kedua –
SOURCE CRITICAL APPROACH- dimaksudkan untuk meluruskan pendekatan 
pertama. Dengan metode kedua ini, absurditas logis dan kontradiksi-kontradiksi paten 
dijelaskan dengan menghimpun semua sumber dan membandingkannya secara kritis. 
Pada kedua pendekatan ini, hadis tidak diperhitungkan sebagai sumber sejarah. 
Pendekatan ketiga –TRADITION –CRITICAL APPROACH- menengok hadis tetapi 
dengan pandangan yang sangat kritis. Mereka melihat hadis sebagai hasil dari proses 
evolusi sepanjang waktu yang dipengaruhi oleh masalah-masalah politik, teologis, 
dan sosial pada saat peristiwa sejarah itu dikisahkan.  
Di balik “puing-puing” sampah sejarah pasti ada “kernel of historical facts”. 
Tugas muarrikh ialah menggali dan mengungkapkan inti dari fakta sejarah tersebut. 
Upaya muarrikh untuk menemukan “inti historis” itu ternyata sangat sulit. Sebagian 
sejarawan menolak semua sumber sejarah itu dan mencarinya di tempat lain.Sebagian 
lagi malah menyarankan tidak perlu mencarinya ke manapun. Semua sumber sejarah 
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Islam, bagi kelompok ini, tidak ada gunanya sama sekali. Mereka adalah pengikut 
SKEPTICAL APPROACH.  
 Dalam penelitian ini, saya mengambil tradition-critical approach, dengan 
sedikit sentuhan skeptical approach. Salah satu di antara warisan ‘ulūm al-hadis ialah 
menilai otentisitas dan reliabilitas hadis dengan menggunakan ilmu al-jarḥ wa al-
ta’dīl. Bila para peneliti Barat kebanyakan menaruh perhatian pada kajian isnad, 
sedikit pada kajian matn, para peneliti hadis Muslim hampir tidak memperhatikan 
kajian matn (sebagai petunjuk akan otentisitas hadis) dan umumnya memusatkan 
perhatian mereka pada kajian asmā al-rijāl.  
B. Kritik pada Metode Al-Jarḥ wa al-Ta’dīl 
 Al-jarḥ wa al-ta’dīl adalah bagian penting dalam kritik isnād. “Al-jarḥ” 
menurut para muhaddiśīn adalah mengecam rāwi dengan meruntuhkan ‘adalah  
(kesalehan, keimanan, karakter) dan ḍabțnya (keakuratan laporannya). “Al-ta’dīl” 
ialah menunjukkan bahwa rāwi itu ḍabț dan ‘adil. Ilmu al-jarḥ wa al-ta’dīl adalah 
ilmu yang berkaitan dengan penjelasan tingkatan rāwi dari segi ḍa’īf dan sahihnya 
dengan ukuran-ukuran yang dikenal oleh para ulama dalam disiplin ini.7 Ilmu al-Jarh 
wa al-Ta’dil juga memiliki kelemahan-kelemahan yang seharusnya diperkuat dan 
diuji dengan penemuan-penemuan dalam disiplin ilmu lain.8 Di antara kelemahannya 
adalah sebagai berikut:  
                                                            
7Sayyid ‘Abd al-Mājid al-Gaurī, Mu’jam Alfāẓ al-Jarḥ wa al-Ta’dīl (Beirut: Dar Ibn Kaśir, 
1428/2007) h. 9.  
8Ilmu-ilmu lainnya terdiri atas bukan saja ilmu-ilmu yang berkaitan seperti ilmu al-Rijal, ilmu 
mukhtalaf al-hadis, ilmu ‘ilal al-hadis, ilmu gharib al-hadis, ilmu nasikh mansukh al-hadis; tetapi juga 
ilmu-ilmu islam lainnya seperti ‘ulum al-quran, ‘ulum al-lughah, tarikh Islam, ilmu al-ansab, tarikh al-
buldan dan sejarah pemikiran Islam; ditambah, terutama sekali dengan ilmu-ilmu moderen seperti 
antara lain, filologi, antropologi, ilmu politik  dan historiografi.  
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1. Semua periwayat hadis, termasuk sahabat bisa dijarh  
Para Sahabat menjarh sahabat lain, juga tabi’in. Salah satu pegangan ulama 
jarh wa al-ta’dil ialah prinsip ‘adālat al-ṣaḥābat. Sahabat tidak boleh dikritik. Tetapi, 
penelitian ulama Islam telah menemukan bahwa al-jarḥ wa al-ta’dīl sudah dimulai 
sejak zaman para sahabat segera setelah wafatnya Nabī  saw.  
Qāsim ‘Alī Sa’d menyebutkan beberapa contoh jarḥ yang dilakukan para 
Sahabat kepada sesamanya:9 
‘Aisyah menyalahkan ‘Umar bin Khațțāb, ‘Abdullah bin ‘Umar, Ibn ‘Abbās, 
Abū Sa’id al-Khudri, ‘Abdullah bin Mas’ūd, ‘Abdullah bin ‘Amr bin al-‘Ās, 
Abū Hurairah, Abū al-Darda, Jābir bin ‘Abdillah dan lain-lain; Ibn ‘Abbās 
membohongkan Nauf al-Bakali; ‘Ubādah bin al-Ṣāmit membohongkan Abū 
Muḥammad; Anas bin Mālik membohongkan seorang “Fulan”, dan lain-lain. 
Para tabī’in juga terlibat dalam proses menjarḥ. Sa’īd bin al-Musayyab 
menyalahkan ibn ‘Abbas, mendustakan ‘Ațā al-Khurasāni dan ‘Ikrimah, sebagaimana 
‘Ikrimah mendustakan Sa‘īd bin Jubair, ‘Ata bin Abī Rabah, Muḥammad bin Sirīn; 
al-Sya’bi menyalahkan Qatādah; Sa‘īd bin Jubair menyalahkan Nāfi’ mawla Ibn 
‘Umar, Ayyūb al-Sakhtiyāni menjarah banyak rawi. Al-Turmużī berkata, “Orang 
yang tidak mengerti telah mencela ahli hadis karena mereka membicarakan 
(keburukan) orang. Kami telah menemukan lebih dari satu orang tābi’īn 
membicarakan orang lain- al-Ḥasan al-Baṣri dan Ṭawūs membicarakan Ma’bad al-
Jahani, Sa’īd bin Jubair membicarakan Ṭalq bin Ḥabīb; Ibrahim al-Nakha’ī dan ‘Āmir 
al-Sya’bi membicarakan al-Ḥarīś al-A’war...dan lain-lain”.  
                                                            
9Qāsim bin Sa’d, Mabāhiś fi ‘Ilm al-Jarḥ wa al-Ta’dīl.  (Beirut: Dār al-Basyāir al-Islāmiyah, 
1408/1988) h.  17-20.  
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Orang-orang pertama yang dianggap meneliti isnad dan periwayat hadis 
adalah al-Sya’bi10 dan Muḥammad bin Sirīn. Menurut Ibn Rajab, “Ibn Sirīn ra adalah 
orang pertama yang mengkiritik rijāl, membedakan orang yang terpercaya dengan 
yang tidak. Ya’qūb bin Syaibah: Aku bertanya kepada Yaḥyā bin Ma’īn – Apakah 
engkau tahu seseorang di antara tābi’īn yang menyeleksi rijāl seperti ibn Sirīn? Ia 
menjawab dengan cepat: Tidak. Ya’qūb: Aku mendengar ‘Ali bin al-Madīnī berkata: 
Ibn Sirīn termasuk yang menelaah hadis, meneliti isnād, aku tidak tahu seorang pun 
sebelum dia. Muḥammad bin Sirīn, kemudian Ayyūb dan Ibn ‘Awn, kemudian 
Syu’bah, kemudian Yaḥyā bin Sa’īd dan ‘Abd al-Raḥmān.11 
Juynboll juga menunjuk Syu’bah sebagai orang pertama yang mengembangkan 
keahlian menilai rijāl. Syu’bah diikuti oleh Yaḥya bin Sa’īd al-Qațțan dan Aḥmad bin 
Ḥanbal. Buku pertama yang memuat who-is- who-nya rijāl hadis adalah tulisan Ibn 
Sa’d, Kitab Al-Ṭabaqât Al-Kabir. tetapi dua kitab pertama yang menyusun rijāl hadis 
secara lebih sistematik adalah al-Bukhāri –al-Tārīkh al-Kabīr- dan Ibn Abū Ḥātim, 
Kitab al-Jarḥ wa al-Ta’dīl. Setelah itu berkembanglah buku-buku semacam dan 
berakhir pada Ibn Ḥajar al-Asqalani,Taḥzīb al-Taḥzīb.  
2. Tidak ada kesepakatan di antara para ahli jarḥ dan ta’dil 
Dilaporkan bahwa menurut al-Żahabi, tidak pernah dua orang ulama sepakat 
tentang memercayai periwayat yang lemah dan melemahkan rāwī yang terpercaya: 12 
                                                            
10Pada suatu hari al-Sya’bi mendengar seseorang meriwayatkan ḥadīś. Ia bertanya: Siapa yang 
meriwayatkan ḥadīś ini kepadamu? ‘Amr bin Maimūn. Siapa lagi yang meriwayatkan ḥadīś ini? Abu 
Ayyūb, şaḥābat Rasūlullāh saw. Yaḥya bin Sa’id berkata: Inilah orang pertama yang meneliti isnad. 
Lihat Al-Rāmahurmuzi,  al-Muhaddiś al-Fāşil bain al-Rawi wa al-Wa’i (Beirut: Dār al-Fikr, 1391)  h. 
208. Al-Rāmahurmuzi (265-290H) dianggap oleh Ibn Hajar  sebagai orang pertama yang menulis buku 
khusus tentang ilmu ḥadīś dan membuat kategori cabang-cabang ilmu ḥadīś.  
11Qāsim bin Sa’d, op.cit, h.19. 
12Al-Żahabi,  Al-Mūqiẓah fi ‘ilm Muṣṭalah al-Ḥadīś, (Beirut: Dar al-Basyair al-Islamiah, 
1405H), h. 84.  
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 » اﺬﻫ ءﺎﻤﻠﻋ ﻦﻣ نﺎﻨﺛا ﻊﻤﺘﳚ ﻼﻓﺔﻘﺛ ﻖﻴﺛﻮﺗ ﻰﻠﻋ ﻻو ﻒﻴﻌﺿ ﻖﻴﺛﻮﺗ ﻰﻠﻋ ﻂﻗ نﺄﺸﻟا« 
Tentang al-Wāqidi, dalam Tahżīb al-Tahżīb13,  orang yang sezaman dengan 
al-Wāqidi melaporkan bahwa al-Wāqidi adalah amīr al-mu`minīn dalam hadis, 
sedangkan Aḥmad bin Ḥanbal, sezaman tetapi lebih muda dari Waqidi, 
menganggapnya każżāb, pendusta.  
Sekedar contoh, di bawah ini dikumpulkan komentar para ahli hadis tentang 
Abān bin Taglib, salah seorang di antara rijāl Sahih Muslim, Sunan Abī Dawūd, dan 
al-Nasāi:  
ﺑﺮﻟا ﺔﻴﻣا ﻮﺑأ : ﻞﻴﻗو ، ﺪﻌﺳ ﻮﺑأ ئﺮﻘﳌا مﺎﻣﻻا : ﱯﻫﺬﻟا لﺎﻗ قوﺪﺻ ﻮﻫو .. ﻲﻌﻴﺸﻟا ﰲﻮﻜﻟا ﻲﻌ
ﺔﺌﳌا ﻮﳓ ﻪﺜﻳﺪﺣو ، رﺎﺒﻜﻠﻟ ضﺮﻌﺘﻳ ﻻ ، ﺔﻔﻴﻔﺧ ﻪﺘﻋﺪﺑو ، ﲑﺒﻛ ﱂﺎﻋ ، ﻪﺴﻔﻧ ﰲ.14 
ﺮﻫﺎﻟﻤﺠا ﺐﻫﺬﳌا مﻮﻣﺬﻣ ﻎﺋاز :ﱐﺎﺟزﻮﳉا لﺎﻗو ﰎﺎﺣ ﻮﺑأو ﲔﻌﻣ ﻦﺑإو ﺪﲪأ ﻪﻘﺛو.15 
ﳛ ﺔﺒﻌﺷ نﺎﻛ ، ﺔﻘﺛ نʪأ : لﺎﻘﻓ ﺔﻤﺜﻴﺧ ﻦﺑ دʮزو ﺐﻠﻐﺗ ﻦﺑ نʪأ ﻦﻋ ﻞﺌﺳ : ﻞﺒﻨﺣ ﻦﺑا لﺎﻗ ثﺪ
 ... ﺮﺜﻛأ نʪأ : لﺎﻗ ؟يدوﻷا ﺲﻳردإو نʪأ : ﻪﻟ ﻞﻴﻗ .ﻪﻨﻋ16  
 
Seperti diungkapkan di atas, Abān bin Taglib dinilai baik oleh semua 
komentator hadis kecuali Al-Juzajāni, Ia menganggap cacat utama Abān adalah 
                                                            
13Ibn Hajar al-Asqalani, Taḥzīb al-Taḥzīb 3, h.  Al-Wāqidī al-Syāfi’i, menurut Ibrāhīm al-Ḥarbi 
adalah “orang yang paling tinggi pengetahuannya tentang Islam”; menurut al-Khatib, “orang yang 
dermawan, pemurah, terkenal karena kedermawanannya”; kata al-Darawardi, “amirul mukminin dalam 
ḥadīś”; kata al-Zubairi, “dia terpercaya, śiqah ma’mūn” ; bandingkan dengan komentar Ahmad yang 
menuduhnya “pendusta”, atau komentar al-Nasāi, “yang banyak berdusta atas Nabi  itu empat orang- 
Al-Wāqidi di Madinah, Muqātil di Khurasan, Muhammad bin Sa’id al-Maṣlūb di Syam, dan ia 
menyebut yang keempat.” 
14Al-Żahabi, Siyar A’lām al-Nubalā, 6, h. 398,  # 962 
15Al-Żahabī, Tażhib Tahżib al-Kamāl 1 (Kairo: Al-Faruq al-Hadiśah, 1425/2003)  h. 217 
16Ahmad bin Hanbal, Kitāb al-‘Ilal fi Ma’rifat al-Rijāl  4 (Riyāḍ: Dar al-Khānī, 1422/2001) h. 
284, # 5260.  
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mazhabnya. Ia menyebut ulama besar Kufah ini sebagai “sesat, bermazhab buruk 
(tercela) dan terang-terangan menyebarkan kesesatannya”. Al-Jūzajāni sendirian 
mencela, atau menjarḥ; sedangkan semua komentator menta’dīlnya, menganggapnya 
terpercaya. Menurut al-Żahabi: “Dia memang Syiah berat, tetapi bagi kita 
kejujurannya, bagi dia bid’ahnya.”  
Sementara itu, Ibrāhīm bin Ya’qūb bin Isḥāq al-Sa’dī Abū Isḥāq  Al-Jūzajāni 
dikenal sebagai pembenci Ali bin Abū Talib. Pada suatu hari berkumpul para pelajar 
hadis di depan rumah al-Juzajāni. Ia menyuruh budaknya keluar dengan membawa 
ayam untuk disembelih oleh orang-orang yang berkumpul di situ. Tidak seorang pun 
mau melakukannya. Al-Jūzajāni berkata: “Subhānallah, tidak ada seorang pun yang 
mau menyembelihnya, padahal ‘Ali bin Abī Ṭālib dalam satu peperangan 
menyembelih lebih dari 20 ribu orang Muslim.” Al-Jūzajāni tinggal di Damaskus. Ia 
sering berdiri menyampaikan hadis-hadis dan Aḥmad bin Ḥanbal menuliskannya. Ia 
sangat memihak mazhab penduduk Damaskus (maksudnya Bani Umayyah) dan 
menyerang ‘Ali bin Abī Talib.17  
Penilaian al-Jūjazāni yang berlawanan dengan penilaian ahli al-jarḥ wa al-
ta’dīl lainnya menimbulkan beberapa kemusykilan dalam menentukan apakah 
riwayat Abān bin Taglib sahih atau ḍa’īf.  
3. Banyak Nama Fiktif 
Dengan menjadikan Taḥzīb al-Taḥzīb sebagai kasus, Juynboll menemukan 
bahwa kebanyakan nama yang tercantum dalam buku adalah fiktif. Nama-nama itu 
dibuat untuk melengkapi sanad saja. Juynboll menulis, “almost two dozen people 
                                                            
17Ibn Hajar al-‘Asqalānī, Tahżīb al-Tahżīb, 1, h. 95   
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bearing the same not too common name fortuitously living at the same time mostly in 
the same area seem too hard to swallow.”18 Ada nama yang sama bertambah 
jumlahnya beriringan dengan perkembangan waktu, seperti Ḥafş bin ‘Umar; ada 120 
nama al-Zuhrī yang kebanyakan tinggal pada satu waktu dan satu tempat.  Juynboll 
hanya melanjutkan “kecurigaan” Golziher, yang menulis bahwa “some people who 
felt no scruples in inventing new names with which to dupe credulous listeners.”  
Goldziher menunjuk sebagai contoh seseorang yang bernama Abū ‘Amr 
Lāḥiq bin al-Ḥusain al-Șudāri (meninggal 384 di Kharizm). Ia telah menciptakan 
nama-nama “aneh” dalam isnadnya –Tughral, Tirbal, Karkaddun. Supaya nama-
nama itu tidak menimbulkan kecurigaan sebagai khayalan, para ahli hadis 
menghadirkan nama-nama yang sama anehnya dengan nama-nama tadi dan terbukti 
sebagai periwayat hadis. Sebagai misal, periwayat hadis dari Kufah, Musaddad bin 
Musarhad bin Musarbal al-Asadi. Menurut Aḥmad bin Yunus al-Raqqi: Jika sebelum 
nama ini dibacakan bismillah, ia cocok untuk dibaca sebagai mantra buat mengusir 
kalajengking. Kata Ibn Mājah: lau quri`a hażā ‘l-isnād ‘alā majnūnin la bara’a. 
Sekiranya dibacakan isnad ini pada orang gila pasti ia sembuh.19 
Berkaitan dengan pemalsuan nama-nama, yang dijadikan isnad hadis (yang 
juga palsu) dalam kitab-kitab periwayat hadis, menarik untuk mengisahkan kembali 
cerita Ibn Hibbān:20  
                                                            
18G.H. Juynboll, Muslim Tradition: Studies in chronology, provenance and authorship of early 
hadith. h.134-160.  Cambridge: Cambridge University Press, 2008.  
19Goldziher, Muslim Studies. Vol 2 (Albany, NY: State University of New York Press, 1971)  h. 
139.  
20Juynboll, ibid, 159. Ia mengutip dari  Kitab al-Majrūhīn, 1 (Riyaḍ: Dār al-Ṣumai’i, 
1460/2000)  h. 80-81.  
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Yaḥya bin Ma’īn dan Aḥmad bin Ḥanbal, dua ahli hadis terkemuka, satu kali 
datang bersama ke Masjid al-Ruṣāfah. Seorang tukang dongeng sedang 
berkhotbah di hadapan orang banyak. Ia berkata: “Aḥmad bin Ḥanbal dan 
Yaḥya bin Ma’īn suatu kali bercerita kepadaku, yang ia terima dari Abd al-
Razzāq, dari Ma’mar, dari Qatādah, dari Anas, bahwa Rasūlullāh saw 
bersabda: Siapa saja yang berkata la Ilāha Illallāh, untuk setiap katanya Allah 
menciptakan burung, yang paruhnya terbuat dari emas dan bulu-bulunya 
terbuat dari mutiara...” 
Aḥmad dan Yaḥya saling melihat dan saling bertanya: “Betulkah kamu 
menyampaikan hadis ini? Keduanya bersumpah bahwa mereka belum pernah 
mendengar hadis kecuali waktu itu saja. Mereka menunggu sampai tukang 
dongeng itu selesai dan sudah mengumpulkan uang. Kemudian Yaḥya 
menemui dia dan memintanya mendekat. Mungkin karena mengira bakal 
diberi uang lagi, tukang dongeng itu mendekat dan Yaḥya bertanya: Siapa 
yang meriwayatkan hadis itu kepadamu? Ia menjawab: Yaḥya bin Ma’īn dan 
Aḥmad bin Ḥanbal. Yaḥya berkata lagi: Tetapi aku Yaḥya bin Ma’īn dan 
orang ini Aḥmad bin Ḥanbal. Kami tidak pernah mendengar riwayat yang 
kamu sebut sebagai hadis itu. Jika kamu memang mau berbohong, jangan 
bawa-bawa nama kami.  
“Betulkah kamu Yaḥya bin Ma’īn?” tanya tukang dongeng itu. “Betul”  
“Saya selalu mendengar bahwa Yaḥya bin Ma’īn itu bodoh,“ kata 
pendongeng,“ dan saya belum pernah berjumpa dengannya kecuali saat ini.”  
Yaḥya bertanya, “Bagaimana kamu tahu aku bodoh?”  
Pendongeng berkata, “Kamu pikir di dunia ini tidak ada Yaḥya atau Aḥmad 
kecuali kamu berdua? Aku telah menulis hadis dari 17 orang yang berbeda, 
yang namanya Aḥmad bin Ḥanbal selain yang ini”  
Aḥmad menutupkan lengan bajunya ke mukanya dan berkata, “Tinggalkan 
dia.” Dengan sukacita yang menyebalkan, tukang dongeng itu mengawasi 
kedua ahli hadis itu berlalu. 
Dari penuturan Qasim bin Sa’d yang mengungkapkan tābi’īn dan bahkan 
sahabat yang menjarḥ sesamanya, dari penemuan penelitian Goldziher dan Juynboll 
tentang nama-nama palsu yang diselundupkan dalam kitab-kitab rijāl, kita harus 
menambahkan dua lagi “kelemahan” metode al-jarḥ wa al-ta’dīl: penilaian yang 
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berlawanan dari para ahli hadis tentang orang yang sama dan kecenderungan utama 
untuk menilai orang tersebut secara subyektif.   
4. Tidak ada kesepakatan dalam menentukan syarat-syarat al-jarḥ wa al-
ta’dīl yang bisa diterima 
Dalam hal ini, kita menemukan empat aliran:  
a. Ta’dil diterima tanpa disebutkan sebabnya, tetapi jarḥ hanya diterima 
bila dijelaskan sebab-sebabnya 
 حﺮﳉا ﺐﺒﺳ ﲔﺒﻣ ًاﺮﺴﻔﻣ ﻻإ ﻞﺒﻘﻳ ﻻ ﻪﻧﺈﻓ حﺮﳉا ﺎﻣأو  
Boleh jadi ada yang dianggap orang sebagai jarḥ padahal bukan jarḥ.  
Kepada Syu’bah ditanyakan mengapa ia tinggalkan hadis si Fulan, 
Syu’bah menjawab, “Aku melihat dia mengejar keledai.” Al-Ḥakam bin 
‘Utaibah ditanya: Mengapa kamu tidak meriwayatkan hadis dari Zādān? Ia 
menjawab: Ia kebanyakan ngomong. Jarīr bin ‘Abd al-Ḥamīd melihat 
Simāk bin Ḥarb kencing berdiri, maka ia tolak hadisnya.21 
Contoh-contoh itu menunjukkan bahwa –karena diketahui sebab jarḥnya- 
kita bisa menentukan apakah jarḥnya bisa diterima atau tidak. 
Masalahnya, kebanyakan ahli jarḥ menjarḥ tanpa menyebutkan sebabnya. 
Ketika al-Żahabi meriwayatkan hadis tentang Abū Bakr yang membakar 
hadis, ia menyebutkan hadis itu ḍa’īf tanpa menyebutkan alasan apa pun. 
Ḥuzaifah meriwayatkan bahwa beberapa orang Sahabat Nabi saw  
                                                            
21Al-Khaṭīb al-Bagdādī, Kitāb al-Kifāyah fī ‘Ilm al-Riwāyah (Kairo: Matba’ah al-Sa’adah, 
1972) h. 110-113. 
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bermaksud membunuh Nabī saw dan menjatuhkannya dari bukit di Tabuk. 
Ibn Ḥazm memberikan komentar bahwa hadis ini bohong dibuat-buat, 
karena di antara periwayatnya ada al-Walid bin al-Jumai’ yang ia sebut 
cukup dengan satu kata “hālik”. Ibn Hazm tidak memberikan keterangan 
mengapa ia disebut “hālik”. Padahal Ibn Ma’īn, al-‘Ajali, Aḥmad, Isḥāq 
bin Manṡur, Abū Zur’ah, Abū Ḥatim menyebutnya terpercaya, śiqah.22  
Menurut al-Khāṭib, pengikut aliran ini adalah para imam ahli hadis seperti 
al-Bukhāri dan Muslim. Karena itu, kedua imam hadis ini banyak 
meriwayatkan hadis dari orang-orang yang lemah, yang dijarḥ oleh para 
‘ulama sebelumnya. Misalnya, dalam al-Bukhāri ada ‘Ikrimah maula Ibn 
‘Abbas, Ismail bin Abū Uwais, ‘Aşim bin ‘Ali, ‘Amr bin Marzūq dan lain-
lain; dalam Muslim ada orang-orang seperti Suwaid bin Sa’īd, yang dijarḥ 
oleh banyak ahli hadis. Mereka diterima karena penjarḥan terhadap 
mereka tidak disertai sebab-sebabnya.  
                                                            
22Ibn Ḥazm menganggap ḥadīś ini ḍa’if karena diriwayatkan melalui jalur Al-Walīd bin Jumaī’. 
Tetapi, para ahli ḥadīś seperti Ibn Ma’īn, Al-‘Ajali, Aḥmad, Isḥāq bin Manşūr, Abū Zur’ah, Abū Ḥātim 
menyebutnya “terpercaya” alias śiqah; lihat al-Żahabi, Mizān al-I’tidāl 7 (Beirut: Dār al-Kutub al-
‘Ilmiah, 1416/1995) h. 129, # 9370; Tażhib Tahżīb al-Kamāl 9 (Kairo: Al-Farūq al-Khadīśah, 
1425/2004) h. 369 # 7475;  Tarikh al-Islām  9, h.  428 :# 418; Ibn Syahīn, Tarīkh Asmā al-Śiqāt 
(Kuwait: Dār al-Sa1afiyyah, 1404/1984) h.245 # 1499; Al-Rāzi, al-Jarḥ wa al- Ta’dīl, 9, 12; Al-Mizzī, 
Tahżīb al-Kamāl 19 # 7307; Ibn Hajar al-Asqalānī, Tahżīb al- Tahżīb 6 (Beirut: Dār al-Kutub al-
‘Ilmiah, 1425/2004)  # 8718; Taqrīb al-Tahzīb (Kairo: Dār al-Ḥadīś, 1420/2009) h.  693 #7432; Al-
Bukhari, Tarikh al-Kabir 8 (Beirut: Dār al-Kutub al-‘Ilmiah, 1416/1995) 1429/2008) h.38 # 
2511/11849;; Walīd bin Jumai’ termasuk rijāl Ṣaḥīḥ Muslim, lihat Ibn Manjuwaih, Rijāl Ṣaḥīḥ Muslim  
2 (Beirut: Dār al-Ma’rifah, 1407/1987)h 299  # 1740; Al-Żahabi memasukkannya dalam daftar orang 
yang terpercaya tapi ada yang mempersoalkannya dalam bukunya Man Tukullima Fīh Wa Huwa 
Muwaśśaq au Ṣāliḥ al-Ḥadīś  (Madinah al-Munawwarah: Al-Ruhaili, 1426/2005) h 530 # 365. 
Pentahkik menyebut hanya dua orang yang mempersoalkan al-Walīd, Yahya bin Sa’id yang semula 
tidak meriwayatkan ḥadīśnya “kāna qabla mautih biqalīl haddaśanā ‘anhu”; dan al-‘Uqaili yang 
menganggap ḥadīśnya iḍtirāb. Last but not least, al-Walīd tercantum dalam daftar orang śiqāt menurut 
Ibn Hibbān, Al-Śiqāt 5 (Haidarabad: Dar al-Ma’arif al-‘Uśmāniyyah, 1393/1973) h. 492 
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b. Berlawanan dengan aliran pertama, yang kedua berpendapat bahwa yang 
diperlukan untuk diketahui sebab-sebabnya adalah ta’dīl, bukan jarḥ. 
Karena apa yang disebut baik itu bisa bermacam-macam bentuknya. 
Sebagai contoh, apa yang disebutkan oleh al-Khāṭib dalam al-Kifāyah: 
Ya’qūb al-Qaswā berkata: Aku mendengar seseorang berkata kepada 
Aḥmad bin Yunus -‘Abdullah al-‘Umari ḍa’īf? Ia menjawab, ‘Dia 
diḍa’īfkan oleh rafiḍī yang membenci kakek-kakeknya. Sekiranya kamu 
melihat janggutnya, warna kulitnya, dan penampilannya, kamu pasti tahu 
dia śiqah, terpercaya.’ Penilaian periwayat hadis berdasarkan penilaian 
lahiriah –atau laporan-laporan lainnya yang sejenis- sebetulnya tidak 
relevan dengan fungsi periwayat hadis. Namun, para ahli hadis belum 
menemukan ukuran ‘adalah yang relevan dengan periwayatan. 
Kebanyakan ta’dil juga tidak menunjukkan sebab-sebabnya. Mereka 
cukup mengatakan orang ini “śiqah”.  
c. Baik jarḥ maupun ta’dil memerlukan keterangan tentang sebab-sebabnya. 
Dengan syarat-syarat ini, bila kita merujuk pada kitab-kitab al-jarḥ wa al-
ta’dīl, kebanyakan hadis tidak bisa kita nilai. Seperti disebutkan di atas, 
baik jarḥ maupun ta’dil ditulis tanpa menyebutkan sebab-sebabnya.  
d. Tidak diperlukan keterangan sebab-sebab baik untuk jarḥ maupun ta’dil. 
Sikap seperti ini tentu saja menyulitkan untuk memilih apakah yang 
diterima jarḥ atau ta’dil, karena kedua-duanya tidak memberikan 
keterangan tambahan; terutama, jika jarḥ dan ta’dil dilakukan pada rāwī 
yang sama.  
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Untuk mengatasi mana yang kita pilih: jarḥ atau ta’dil, para ahli hadis 
merumuskan beberapa kaidah. Pertama, jarḥ didahulukan secara mutlak, walaupun 
yang melakukan ta’dil lebih banyak. Kembali kepada contoh di atas, hadis Abān 
ditolak, karena ada satu orang yang menjarahnya. Dengan kaidah ini, semua hadis 
bisa diḍa’īfkan. Berkata ‘Abd al-Hayy al-Luknāwi al-Hindi,23 
 “Telah tergelincir banyak ulama di zaman ini, karena apa yang terbukti di 
depan para peneliti, bahwa al-jarḥ muqaddamun ‘ala al-ta’dīl telah dipandang 
secara mutlak –karena mereka tidak memperhatikan syarat dan spesifikasinya. 
Mereka secara mutlak memandang jarḥ –tidak jadi soal apa jarḥnya, siapa 
yang menjarḥ, dalam urusan apa ia menjarḥ- harus didahulukan di atas ta’dil 
secara mutlak juga –tanpa mempersoalkan apa saja ta’dilnya, siapa yang 
menta’dil, dalam urusan apa ia menta’dil. Yang benar ialah kaidah itu harus 
bersyarat. Jarḥ harus dijelaskan sebab-sebabnya.” ;  
Kedua, kaidah al-jarḥ wa al-ta’dīl direvisi dengan kaidah-kaidah tambahan.  
Ada yang mengatakan bahwa jika yang menta’dil lebih banyak, didahulukan ta’dil di 
atas jarḥ. Jika bertentangan jarḥ dan ta’dil, dahulukan yang mana saja jika didukung 
oleh keterangan pendukung (murajjih). Al-Luknawi al-Hindi merumuskan kaidah al-
jarḥ muqaddamun ‘ala al-ta’dīl yang diperbaharui: (1) jika jarḥ dan ta’dil kedua-
duanya bersifat mubham (samar) terhadap seorang rawi, didahulukan al-ta’dīl;  (2) 
jika terdapat jarḥ yang tidak jelas dan ta’dil yang mufassar, dahulukan ta’dil; (3) 
ta’dil yang mufassar didahulukan, tidak jadi soal apakah ta’dilnya itu mubham atau 
mufassar.  
Revisi kaidah yang dilakukan para ahli hadis dapat memecahkan –untuk 
sementara - masalah tubrukan al-jarḥ wa al-ta’dīl, tetapi ia tidak dapat mengatasi 
persoalan subyektifitas orang yang melakukan al-jarḥ wa al-ta’dīl.   
                                                            
23Al-Luknawi al-Hindi, al-Raf’u wa al-Takmil fi al-Jarḥ wa al-Ta’dīl. Tahqiq: ‘Abd al-Fatah 
Abu Gadah. (Kairo: Maktabah Ibn Taimiyyah, tanpa tahun) h. 56  
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5. Subyektivitas al-jarḥ wa al-ta’dīl 
Kemusykilan yang kedua –setelah tubrukan antara jarḥ dan ta’dīl –adalah 
subyektivitas para penilai, jāriḥ atau mu’addil. Seperti telah disebutkan di atas, 
kadang-kadang seseorang menjarḥ dengan jarḥ yang sama sekali tidak relevan. 
Seseorang diḍa’īfkan karena mengejar keledai, kencing berdiri, banyak berbicara, 
atau ada suara musik di rumahnya. Yang paling sering terjadi ialah penḍa’īfan –
kadang-kadang sampai pembohongan, artinya menuduh rāwī hadis pendusta- karena 
persaingan di antara sesama ‘ulama, atau fanatisme mazhab.   
6. Persaingan di antara para ‘ulama ahli hadis 
Sayyid al-Nās al-Ya’mūrī, penulis kitab sirah dan ekspedisi Nabī saw24, 
menyebutkan para penulis sejarah yang ia rujuk dalam bukunya. Di antaranya 
Muḥammad bin Isḥāq. Ia memulai bukunya, dalam mukadimahnya, dengan pujian-
pujian dari para ahli hadis tentang Muḥammad bin Isḥāq. Antara lain, al-Zuhri. Ia 
melihat seseorang di Madinah melewatinya dan berkata, “Ilmu yang banyak tetap 
berada di Hijaz selama orang juling ini berada di tengah-tengah kalian”; selanjutnya 
komentar Syu’bah, yang dianggap perintis ilmu al-jarḥ wa al-ta’dīl, “Muḥammad bin 
Isḥāq orang yang jujur dalam meriwayatkan hadis, amīr al-muḥaddiśīn.” Mengapa? 
Syu’bah menjawab, “Karena kemampuan menghapalnya!” kata al-Syafi’i, “Siapa 
yang ingin memiliki pengetahuan yang mendalam perihal al-magāzi, hendaknya ia 
menjadi murid setia Ibn Isḥāq”; kata Abū Zur’ah, “Para ulama besar ahli ilmu sepakat 
untuk mengambil ilmu dari Ibn Isḥāq, di antaranya: Sufyān, Syu’bah, Ibn ‘Uyainah, 
al-Hammādān, ibn al-Mubārak, dan Ibrahim bin Sa’d.” 
                                                            
24 Sayyid al-Nās al-Ya’mūri, ‘Uyūn al-Aśar fi Funūn al-Magāzi wa al-Syamāil wa al-Siyar. 
Tahqiq: Dr Muḥammad al-‘Id al-Khatrawi dan Muhy al-Din Mastu. h.  54-67. (Damaskus: Dar Ibn 
Kasir, tanpa tahun)   
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Setelah itu, Sayyid al-Nās menuliskan kecaman-kecaman kepada Ibn Isḥāq 
dari para muḥaddiśīn. Yang paling dahsyat adalah komentar singkat Imam Malik, 
penyusun al-Muwaṭṭa`, “Dajjāl min al-Dajājilah, pembohong di antara para 
pembohong.” Kaum muḥaddiśīn berikutnya mengikuti Imam Malik. Sayyid al-Nās 
menjelaskan asal-usul komentar Malik dengan mengutip Ibn Hibbān dalam al-Śiqāt: 
“Adapun Malik, ia hanya menyebutkannya satu kali saja, setelah itu ia kembali 
kepada yang disukainya. Karena di Hijaz tidak ada yang lebih tahu tentang nasab 
orang dan sejarahnya kecuali Ibn Isḥāq. Menurut Ibn Isḥāq, Malik itu dulunya 
seorang maulā dari keluarga Żū Aşbāh, padahal Malik mengaku bahwa ia memang 
keluarga tersebut. Maka terjadilah di antara mereka permusuhan (persaingan). Ketika 
Malik menyusun al-Muwaṭṭā`, Ibn Isḥāq berkata, “Bawakan bukunya kepadaku dan 
aku akan merombaknya.” Mendengar itu Malik berkata: Dia itu seorang Dajjal di 
antara para Dajjal, menyampaikan riwayat dari Yahudi. Maka terjadilah apa yang 
biasa terjadi di antara manusia, sehingga Ibn Isḥāq memutuskan untuk meninggalkan 
(Madinah) ke Iraq. Pada saat itulah mereka berbaikan.” 25 
 Al-Żahabi menulis tentang Abī ‘Abdillah Muḥammad bin Ḥātim al-Bagdādi, 
yang wafat pada akhir tahun 235 H, “Ibn ‘Adi dan al-Daruqutni menganggapnya 
śiqah. Tetapi Abū Hafş al-Fallāş berkata: Laisa bi al-syai`. Aku berkata: Ini ucapan 
sesama ulama (al-aqrān) tidak perlu didengar, karena orang yang kita bicarakan ini 
sudah kuat sebagai ḥujjah.”26  
Pada kitab yang lain al-Żahabī, setelah menuliskan orang-orang yang 
menśiqahkan Abū Bakr bin Abī Dawūd al-Sijistani, ia mengutip Ibn Ṣa’id dan teman-
                                                            
25Ibid, h. 66 
26Al-Żahabi, Siyar A’lām al-Nubalā, 9, h. 362, # 1902.  
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temannya yang menḍa’īf kannya. Kata Al-Żahabi, tidak perlu ucapan Ibn Ṣa’id itu 
didengar, begitu pula ucapan Ibn Jarīr al-Ṭabari –penulis tafsir dan tarikh- 
tentangnya. Mereka itu semua jelas sekali saling bermusuhan. Berhentilah (jangan 
hiraukan) pada pembicaraan di antara sesama ulama. 27 
 Ketika sampai pada tarjamah Abū Nu’aim Aḥmad bin Abdillah al-Isfahāni, ia 
menulis: Ucapan Ibn Mandah tentang Abū Nu’aim sangat mengerikan, sehingga aku 
tidak mau menceritakannya. Aku tidak mau menerima ucapan keduanya satu sama 
lain. Kedua-duanya aku terima. Aku tidak tahu dosa yang lebih besar dari riwayat 
mereka yang mauḍu’ dan mereka diam tentangnya. Aku membaca tulisan Yusuf bin 
Aḥmad al-Syirāzi: aku melihat pada tulisan Ibn Ṭāhir al-Maqdisī: Semoga Allah 
membakar mata Abū Nu’aim karena apa yang diomongkannya tentang Abū Abdillah 
bin Mandah, karena orang sudah sepakat tentang keimamannya. Aku berkata: 
Omongan sesama ulama tidak usah dihiraukan, terutama jika muncul karena 
permusuhan, atau fanatisme mazhab atau kedengkian. Tidak ada yang selamat dari 
sifat itu kecuali yang dijaga Allah. Aku tidak tahu ada satu masa ketika penduduknya 
diselamatkan dari hal demikian kecuali para Nabī as dan orang-orang lurus, şiddiqīn. 
Jika kamu mau, aku bisa menguraikannya sampai berlembar-lembar.” 28 
7. Fanatisme Mazhab 
Muḥammad bin Yaḥya al-Żuhlī adalah salah seorang guru al-Bukhāri, Imam 
Nīsābūr pada zamannya. Amīrul Mukminin dalam hadis, kata Abū Bakr bin Abū 
Dāwud. Sekiranya Muḥammad bin Yaḥya hidup bersama kita sekarang, pasti kita 
                                                            
27Al-Żahabi, Tażkirat al-Huffāz. 2 (Beirut: Dār al-Kutub al-‘Ilmiah, tanpa tahun)  h. 772 
28Al-Żahabi, Mizan al-I’tidal, 1, h. 252 
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jadikan dia imam dalam hadis, kata Aḥmad bin Ḥanbal. 29 Tetapi ketika 
meriwayatkan hadis-hadisnya, al-Bukhāri merahasiakan namanya, sehingga Ibn Abi 
Hatim al-Rāzī30 dan al-Khāṭib al-Baghdadi31 tidak menyebutkan al-Żuhlī sebagai 
salah seorang rijāl al-Bukhāri. Menurut al-Kalābazī, sebetulnya al-Bukhāri 
meriwayatkan hadis al-Żuhlī dalam Kitab al-Ṣaum, al-Ṭibb, al-Janāiz, al-‘Itq, tetapi 
ia hanya menyebutkan haddaśanā Muḥammad saja atau Muḥammad bin Abdullah, 
dinisbahkan kepada kakeknya atau Muḥammad bin Khālid, dinisbahkan kepada 
kakek bapaknya.32 
 Apa pasal? Dalam perdebatan tentang apakah Al-Quran itu makhluk, al-
Bukhāri memihak pendapat bahwa Al-Quran secara lafaz adalah makhluk. 
Muḥammad bin Yaḥya berpendapat sebaliknya.33 Ia memberikan fatwa, “Barangsiapa 
yang berpendapat bahwa Al-Quran itu makhluk ia sudah kafir dan keluar dari iman, 
istrinya tertalaq bain, dan ia harus diminta bertaubat. Jika tidak mau bertaubat, ia 
harus dihukum mati, hartanya dibagikan kepada kaum muslim, dan tidak boleh 
dikuburkan di pemakaman muslimin. Jika ia berkata: Aku tidak ikut dengan Al-
Quran makhluk atau Al-Quran bukan makhluk, ia sudah jatuh dalam kekafiran dan 
keluar dari iman. Istrinya harus diceraikan dengan talaq bain. Ia harus diminta 
                                                            
29Abū al-Ḥajjāj Yūsuf al-Mizzī, Tahżīb al-Kamāl, 26 (Beirut: Muassasah al-Risālah, 
1403/1983) h. 624.  
30Ibn Abi Hatim al-Rāzī, Al-Jarḥ wa al-Ta’dīl, 8 (Beirut: Dār al-Kutub al-‘Ilmiah, 1373/1954), 
h. 125 # 561   
31Al-Khaṭīb, Tarīkh Bagdād, 4 (Beirut: Dār al-Garb al-Islāmī, 1422/2001) h. 656 
32Al-Kalābażi, Rijal Ṣaḥīḥ al-Bukhāri, 2  (Beirut: Dār al-Ma’rifah, 1407/1987) h. 213 # 1122 
33Dalam Al-Bagdādī, Tarikh Bagdad, 2, h. 352 # 374, pertentangan antara al-Żuhli dengan al-
Bukhāri dikisahkan dalam “Żikr qiṣṣah al-Bukhāri ma’ Muḥammad bin Yahyā al-Żuhli bi Nīsābūr”. 
Lihat kerusuhan yang terjadi setelah al-Zuhli memberikan fatwa dalam “Żikr mā waqa’ bainah wa 
baina al-Żuhli fi mas-alat al-lafẓ...” Ibn Hajar al-Asqalānī, Hady al-Sari: Muqaddimah Fath al-Bari, 
cetakan 3 (Kairo: Al-Tawfikiya, 2012) h. 686-687.  
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bertaubat. Jika tidak mau, ia harus dihukum mati. Hartanya menjadi  fai bagi kaum 
muslimin dan tidak boleh dikuburkan di pekuburan muslimin. Barangsiapa yang 
berpendapat bahwa secara lafẓi Al-Quran itu makhluk maka ia pelaku bid’ah, tidak 
boleh menghadiri majlisnya dan tidak boleh diajak bicara. Barangsiapa setelah majlis 
ini mendatangi Muḥammad bin Ismā’īl al-Bukhāri curigailah dia, karena 
sesungguhnya yang menghadiri majlisnya pasti akan semazhab dengan dia.”34  
Karena itu Muḥammad bin Yaḥya, disusul oleh Abū Zur’ah dan Abū Hatim 
al-Razi menolak semua hadis al-Bukhāri.35 Al-Bukhāri tidak mau menyebut nama 
gurunya dengan lengkap dan gurunya menganggap muridnya keluar dari iman karena 
perbedaan mazhab.  
Perbedaan mazhab yang mengakibatkan mazhab yang satu menjarḥ mazhab 
yang lain tergambar dengan jelas dalam pandangan muḥaddiśīn tentang Abū Ḥanifah. 
Al-’Uqaili memasukkan Abū Ḥanīfah dalam kitabnya Al-Ḍu’afā` Al-Kabīr dan 
mengutip ucapan Mālik bin Anas: Sesungguhnya Abū Ḥanifah hampir-hampir 
beragama. Siapa saja yang hampir beragama artinya tidak punya agama.36  
Al-Ḥāfiẓ Ibn ’Adi Al-Jurjani melaporkan ucapan Malik: Penyakit parah dan 
Abū Ḥanifah adalah penyakit parah (al-dā` al-‘uḍāl ) yang menghancurkan agama.37 
                                                            
34Al-Bagdādī, ibid.  
35Ibn Abī Ḥātim al-Rāzi, al-Jarḥ  wa al-Ta’dīl, 7, h. 191 # 1086.   
36Al-‘Uqailī, Kitab Al-Ḍu’āfā Al-Kabīr 4 (Riyad: Dār al-Suma’i, 1420/2000) h. 1405 # 1880; 
Tarikh Bagdād 15, h. 552, kecaman para ulama tentang Abu Hanifah dikumpulkan al-Bagdadi dalam 
" ﻌﻟا ﮫﻟﺎﻗ ﺎﻣ ﺮﻛذﮫﻨﻋ ﺮﯾﺬﺤﺘﻟاو ﮫﯾأر مذ ﻲﻓ ءﺎﻤﻠ "; Ahmad bin Hanbal, Al’Ilal wa Ma’rifat Al-Rijāl,  2,  h.  547 # 
3594, 3, h. 164 #  4733; Abū Nu’aim al-Isfahāni, Ḥilyat Al-Auliā  6 (Beirut: Dār al-Fikr, 1416/1996) h. 
325.  
37Ibn ‘Adi al-Jarjāni, Al-Kāmil fi Al-Ḍu’afā Al-Rijāl,  7, h.  3472 # 2472 
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Masih Al-‘Uqaili, ia melaporkan pernyataan Abdullah bin Idris: Abū Ḥanifah 
sesat dan menyesatkan. Abū Yusuf orang fasik di antara orang-orang yang fasik. 
Abdullah bin Idris yang dimaksud di sini adalah Abū Muḥammad Al-Kufi Al-Faqīh 
Al-Ḥāfiẓ yang tentang dia Ibnu Ḥajar berkata śiqah, faqīh dan ‘abīd.38 Menurut Al-
Żahabī: Ia itu  imam, teladan, ḥujjah... dan menurut Ya’qūb bin Syaibah: Seorang ahli 
ibadah yang berakhlak mulia dalam kebanyakan fatwanya dan mazhabnya ia 
mengikuti mazhab ahli Madinah dan menentang orang-orang Kufah. Ia orang yang 
dipandang jujur oleh Malik. 39  
 Kata Al-Ḥāfiẓ Ibn ‘Adi Al-Jurjāni: Ia mendengar Abū Daud menyatakan 
bahwa telah terjadi ijmak di antara para ulama di seluruh negeri bahwa Abū Ḥanifah 
termasuk yang dibicarakan (keburukannya), tukullima fih: Imam Kufah Sufyan Al-
Śauri membicarakannya. Begitu pula Imam Al-Hijaz Malik, Imam Mesir Al-Laiś bin 
Sa’ad, Imam Syam, Al-Auzā’i dan Imam Khurasān Abdullāh bin Al-Mubārak.40  
Ketika Ibn Ḥibbān menyatakan tidak boleh memercayai Abū Ḥanifah, ia 
berkata, “Dari sisi yang lain, tidak boleh berḥujjah dengan hadisnya, karena ia 
mengajak orang kepada al-irja, berdakwah kepada bid’ah. Menurut para imam kami 
yang ahli, tidak boleh mengambilnya sebagai ḥujjah. Aku tidak mengenal perbedaan 
pendapat di antara para imam Muslimin yang saleh dalam agama di berbagai negeri 
dan di seluruh daerah dalam hal mengecamnya, menjarahnya, kecuali beberapa orang 
saja”41. Malah Ibn Hibban melaporkan fitnah tentang Abū Ḥanifah. Konon Abū 
                                                            
38Ibn Hajar, Taqrīb Al-Tahzīb, h. 307 # 3207 
39Al-Żahabi, Tażkirat Al-Ḥuffāz 1, h.  282 # 262 
40Ibn ‘Adi al-Jurjani, Al-Kāmil  fi al-Ḍu’afā, 7, h. 2476 
41Ibn Hibbān, Al-Majrūhin 2, h. 406 
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Ḥanifah berkata: Sekiranya Rasūlullāh saw berjumpa denganku, pastilah ia 
mengambil banyak pendapatku. Bukankah agama itu hanya pendapat yang baik? 42  
Al-Ḥāfiẓ ibn ‘Abd al-Barr al-Andalūsi mengutip al-Bukhāri dalam kitabnya 
Al-Ḍu’afā wa al-Matrūkīn yang melaporkan ucapan Sufyān al-Śauri: Abū Ḥanifah 
diminta bertaubat sampai dua kali. Ketika berita kematiannya sampai kepada Sufyān 
bin ‘Uyainah, ia berkata: Alhamdulillah, ia telah menghancurkan Islam sedikit demi 
sedikit. Tidak pernah dalam Islam lahir orang seperti dia.43  
Kecaman terhadap Abū Ḥanifah juga dilanjutkan dengan kecaman terhadap 
murid-muridnya seperti Abū Yusuf al-Qāḍī dan Muḥammad bin al-Hasan al-
Syaibāni. Perdebatan tentang posisi Abū Ḥanifah sebagai rāwī hadis terus-menerus 
menjadi wacana para ulama. Apabila Ibn Hibbān menulis kitab khusus yang 
mengecam Abū Ḥanifah, ulama di kalangan mazhab Hanafi juga menulis penolakan 
mereka. Tulisan yang dianggap paling baik dalam mengomentari muḥaddiśīn yang 
menjarḥ Abū Ḥanifah adalah Kitab Ta`nīb al-Khaṭīb yang ditulis oleh al-Kauśari.44 
Perdebatan tentang Abū Ḥanifah akhirnya mengerucut menjadi perdebatan antara 
pengikut Aḥmad bin Ḥanbal (dilanjutkan oleh kelompok Wahabi dan Salafi) dengan 
pengikut Abū Ḥanifah.  
                                                            
42Ibid, h. 407 
43Ibn ‘Abd al-Barr, al-Intiqā fi Faḍāil al-Aimmah al-Fuqahā` 278.  
44Sebagaimana tampak pada judulnya, buku itu ditulis sebagai tanggapan terhadap tajrih 
terhadap Abu Ḥanifah, yang dilakukan al-Khatīb dalam Al-Kifāyah fi Ilm al-Riwāyah. Judul lengkap 
buku itu Muḥammad Zāhid Al-Kauśarī, Ta’nīb al-Khaṭīb ‘ala ma Sāqah fi Tarjamah Abī Hanīfah min 
al-Akāżib. Ta’liq: Ahmad Khairi (Kairo: al-Maktabah al-Azhariyah lil-Turas, 1410/1990). Delapan 
tahun setelah wafatnya Al-Kauśarī, Al-‘Atami al-Yamani menulis lagi tanggapan terhadap al-Ta’nib 
dengan judul Al-Tankīl bima fi Tanīb al-Kauśari min al-Abāṭil (Damaskus: al-Maktab al-Islami, 
1406/1987).  
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8. Penolakan terhadab rawi dari Mazhab Ahlul Bait.  
Rāwī yang paling banyak ditolak karena mazhabnya adalah para pengikut 
Ahlul Bait. Dalam kitab-kitab al-jarḥ wa al-ta’dīl mereka disebut dengan macam-
macam sebutan –Syi’ah, Rāfiḍah, Sabaiyah45, ahli bid’ah, tasyayyu’, ahl al-ahwā- 
dengan definisi yang bermacam-macam pula. Dalam prakteknya, yang dimasukkan 
ke dalam kelompok ini adalah orang-orang yang bergabung dalam kelompok Ali 
(misalnya, menjadi anggota pasukan Ali dalam berbagai peperangannya); kemudian, 
orang-orang yang mendahulukan Ali di atas Abū Bakr dan ‘Umar;46  orang-orang 
yang mengecam Abū Bakr, ‘Umar dan ‘Uśman; orang-orang yang tidak mau 
melaknat Ali; kemudian, orang-orang menyatakan secara terbuka kecintaannya 
                                                            
45Sa’di al-Hasyimi menyebut  rāwī- rāwī Syiah sebagai “al-ruwāt allażina taaśśarū bibn Sabā” 
dan menulis buku dengan judul yang sama. Al-Hasyimi, al-Ruwāt allażina Taaśśarū bibn Sabā.  
(Jiddah: Tanpa Nama Penerbit, 1413/1992) 
46Ibn Ḥajar menulis dalam Hady al-Sari, op cit, h. 648: “Tasyayyu’ ialah mencintai Ali dan 
mengutamakannya di atas semua sahabat. Jika ia mengutamakan Ali di atas  Abū Bakr dan Umar maka 
syiahnya gulat dan kepadanya dinisbahkan kata Rafidi, jika tidak begitu ia Syi’i saja. Jika digabungkan 
yang demikian itu dengan makian dan kebencian yang terang-terangan ia adalah guluw dalam rafiḍi. 
Jika percaya kepada raj’ah ke dunia, maka itu lebih buruk lagi dari guluw” ; dalam Tahżīb al-Tahżīb,  
h. 53,  Ibn Hajar al-Asqalani menyebutkan bahwa  orang yang mengutamakan Ali di atas semua 
makhluk Allah sesudah Rasulullah saw masih masuk dalam definisi tasyayyu’ dan ḥadīśnya tidak 
ditolak: “Tasyayyu’ dalam definisi kaum mutaqaddimin adalah keyakinan yang mengutamakan Ali di 
atas Usman, Ali benar dalam peperangan yang dilakukannya, dan lawan-lawannya salah, sambil 
mendahulukan dan mengutamakan al-syaikhān di atasnya. Sebagian di antara mereka mungkin saja 
menyatakan Ali makhluk yang paling mulia sesudah Rasul Allah saw. Bila ia berkeyakinan demikian 
dalam keadaan warak, taat, jujur, dan mujtahid, riwayatnya tidak ditolak. Apalagi jika tidak 
mendakwahkannya. Adapun tasyayyu’ di kalangan mutaakhkhirin adalah penolakan semata-mata –al-
rafḍ al-maḥḍ- maka rafidi gulat  ditolak riwayatnya dan tidak ada kehormatan baginya.” 
 Al-Żahabi, dalam Mizān al-I’tidāl 1, h. 118 # 1252, tentang Abān bin Taglib,  berkata: “Bid’ah 
itu dua macam- bid’ah kecil seperti guluw dalam tasyayyu’ atau tasyayyu’ tanpa guluw. Yang seperti 
ini ada banyak di kalangan sahabat dan tābi’in dan tabi’ al-tabi’in dengan segala kesalehan, kewarakan 
dan kejujurannya. Jika kita menolak ḥadīś mereka, akan hilanglah sejumlah besar ḥadīś-ḥadīś Nabi 
saw dan ini tentu saja merusak agama. Kemudian bid’ah besar- seperti penolakan total dan berlebihan 
dalam kesyi’ahannya, dan merendahkan Abū Bakr dan ‘Umar, serta mengajak orang kepada 
pahamnya. Jenis Syiah yang ini tidak boleh diambil sebagai hujah dan tidak ada kemuliaannya”; lihat 
juga Ibn Ḥajar al-Asqalāni, Lisān al-Mizān, 1 (Beirut: Dar al-Basyair al-Islamiyyah, 1423/2002) h. 
204.   
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kepada Ali; dan akhirnya, orang-orang yang meriwayatkan hadis-hadis tentang 
keutamaan Ali atau Ahlul Bait. Dari kelompok Syiah mana pun seorang rāwī berasal, 
pada pokoknya dalam al-jarḥ wa al-ta’dīl ia ditolak.  
Konon diriwayatkan dari Malik. Ia ditanya tentang Rāfiḍah. Mālik menjawab: 
“Jangan berbicara dengan mereka dan jangan meriwayatkan hadis dari mereka, 
karena mereka berbohong”. Syāfi’i, menurut Ḥarmalah, berkata, “Aku tidak melihat 
orang yang banyak bersaksi palsu seperti Rafidah.” Syarīk berkata: “Aku mengambil 
ilmu dari siapa saja yang aku temui kecuali dari Rāfiḍah, karena mereka membuat 
hadis palsu dan menjadikannya agama”. Kata Yazīd bin Harūn: “Dituliskan hadis dari 
ahli bid’ah selama ia tidak mengajak pada bid’ahnya kecuali Rāfiḍah, karena mereka 
suka berdusta.” 47 
Berbeda dengan Mālik dan (yang dilaporkan dari al-Syafi’i) adalah sikap 
Aḥmad bin Ḥanbal. Ia mempunyai teman yang rāfiḍah, Abd al-Raḥman bin Ṣāliḥ al-
Azadi al-‘Atki al-Kufi. Abd al-Raḥman seringkali bertamu, mendekat, dan bergaul 
akrab dengan Aḥmad. Orang-orang mempergunjingkannya. Aḥmad menjawab: 
“Subḥānallah! (Kawanku) itu orang yang paling mencintai Ahli Bait Nabī saw dan 
dia śiqah. Tentang dia Yaḥya bin Ma’īn berkata: Akan datang kepada kalian seorang 
lelaki dari Kufah, amanya ‘Abd al-Raḥmān bin Ṣāliḥ. Dia śiqah, jujur, dan Syiah. Ia 
lebih suka dijatuhkan dari langit ketimbang berbohong walaupun setengah huruf.” 48  
Di antara yang ditolak karena berjuang membela keluarga Nabi saw adalah 
sahabat ‘Ᾱmir bin Wāśilah Abū al-Ṭufail49,  yang  disebut sebagai Sahabat Nabī saw 
                                                            
47Al-Żahabi, Mizān al-I’tidal 1:146 # 73 (113); Ibn Hajar al-Asqalani, Lisān al-Mizān 1, h. 202  
48Tahżib al-Tahżib 2, h. 517; Tarikh al-Bagdād 11, h. 544. Baik al-Bukhāri maupun Muslim 
meriwayatkan ḥadīś dari Abd al-Raḥmān bin Ṣāliḥ.  
49Ibn Hajar memasukkan namanya dalam daftar rijal yang dicela,  ﻦﻌط ﻦﻣ ءﺎﻤﺳأ قﺎﯿﺳ ﻲﻓ ﻊﺳﺎﺘﻟا ﻞﺼﻔﻟا
بﺎﺘﻜﻟا اﺬھ لﺎﺟر ﻦﻣ ﮫﯿﻓ.  Al-Bagdadi, al-Kifayah, menulis, “Dari Muhammad al-Nu’aim al-Ḍabī, ia 
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yang terakhir meninggal dunia. Menurut Ibn Ḥajar, “Berkata Ibn’Adi:50 ia termasuk 
sahabat, tetapi orang Khawarij memfitnahnya karena hubungannya dengan Ali dan 
karena ia meriwayatkan keutamaan Ali dan Ahli Baitnya. Tidak ada salahnya dalam 
hadisnya. Kata ibn al-Madīnī: Aku bertanya kepada Jarīr: Apakah Mugirah menolak 
riwayat Abū Ṭufail? Ia menjawab: Iya. Ṣāliḥ bin Aḥmad bin Ḥanbal berkata: Ia orang 
Makkah, śiqah. Begitu pula kata Sa’d yang menambahkan: Ia mutasyayyi’. Aku 
berkata: Abū Muḥammad bin Hazm telah berbuat salah ketika ia menḍa’īfkan hadis-
hadis Abū Ṭufail dengan alasan- Abū al-Ṭufail membawa bendera al-Mukhtār al-
Śaqafi, sang pembohong. Bagiku, Abū al-Ṭufail tetap sahabat yang tidak meragukan 
lagi, walaupun ada pendapat orang yang lain; apalagi jika pendapatnya itu berasal 
dari fanatisme dan hawa nafsu.51  
Saya menduga Mugīrah dan juga Ibn Hazm membenci Abū al-Ṭufail karena 
pembelaannya kepada keluarga Nabī saw dan perlawanannya terhadap Bani 
Umayyah. Abū al-Ṭufail bersama Abū ‘Abd Allah al-Jadali pernah membebaskan Ibn 
                                                                                                                                                                         
berkata: Aku mendengar Abū ‘Abdillah bin Aḥram ditanya orang: Mengapa al-Bukhāri tidak 
meriwayatkan ḥadīś dari Abu Ṭufail? Ia menjawab: Karena ia berlebihan dalam tasyayyu’.”  Berikut 
ini disampaikan ḥadīś-ḥadīś yang diriwayatkan Abū Ṭufail dalam Kutub al-Sittah, termasuk Al-
Bukhāri. Semua Kutub al-Sittah meriwayatkan ḥadīś dari Abū Ṭufail: Ṣaḥīḥ al-Bukhāri,  Kitab al’Ilm, 
“Bab man Khaṣṣa bil ‘Ilmi”, 1, h. 87;  Ṣaḥīḥ Muslim, (penomoran untuk semua kitab hadis berikut 
diambil dari Lidwa.com) hadis nomor 1149, 1150, 2217, 2218, 2219, 2227, 2237, 3342, 3657, 3658, 
4315, 4316, 4782,  4783, 4784, 4985,  5162, 5163; Sunan Abi  Dawud, hadis  nomor 1020, 1022, 1031,  
1603, 1609, 1613, 1614, 2581, 3734, 3757, 4222, 4478; Sunan al-Tirmiżi, hadis nomor 306, 508, 786, 
793, 1674, 1930, 2209, 2865, 3646; 3861; Sunan al-Nasai, hadis nomor 583,  2059, 2678; Sunan Ibn 
Majah, nomor 214, 1060, 1525, 2940, 2944, 3110, 4031, 4045. Al-Zahabi berkata, “Ia orang terakhir 
yang melihat Rasul Allah saw di dunia. Ia hidup sampai masa tabi’in. Abū Ṭufail terpercaya dalam 
periwayatannya, jujur, alim, penyair, ksatria, berusia panjang, ikut bersama Ali dalam peperangannya.”  
Anehnya, namanya hilang dalam Al-Kalabāżi, Rijāl Ṣahīh al-Bukhāri (sic). Abū Bakar al-Isbahāni 
mencantumkannya dengan riwayat hidupnya dalam Rijāl Ṣahih Muslim, 2, h.87 # 1220.  
50Ibn ‘Adi, dalam al-Kamil, 5, h. 1741 
51Ibn Ḥajar, Ḥady al-Sāri: Muqaddimah Fatḥ al-Bāri, h. 583-584.  
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Hanafiyah putra Ali bin Abi Talib dari penjara Ibn Zubair, tepat beberapa saat 
sebelum Ibn Zubair membakar penjara itu. 52   
Asbag bin Nubātah al-Taimī al-Kūfi ditolak hadis-hadisnya karena 
kecintaannya kepada Ali. Ia pernah memimpin pasukan Ali, mendapat kehormatan 
untuk mendampingi Ali pada saat terakhir hidupnya, dan mendengarkan pesan-
pesannya. Berikut ini komentar ahli hadis tentang Asbag bin Nubātah: 53 
Kata Abū Bakr bin ‘Iyāsy Al-Asadi Al-Kūfi: pembohong. Kata Ibnu Ma’īn: 
tidak bisa dipercaya, laisa bi syai`, hadisnya tidak bernilai sedikit pun. Kata 
Al-Nasāi dan Ibnu Hibbān: Matrūk, kata Al-Nasai: tidak śiqah. Kata Abū 
Ḥātim : hadisnya lemah. Kata Al-Sāji dan Al-Dāruqutni: hadisnya munkar. 
Kata Al-Jūzajāni: sesat. Kata Ibnu Hibbān: orang yang “gila” (futina) karena 
kecintaannya kepada Ali sehingga ia meriwayatkan bencana di dalam hadis-
hadisnya dan karena itu harus ditolak. Kata Abū Aḥmad Al-Ḥakim: Tidak 
kuat. Kata Abū Dāwud: tidak şiqah. Ya’qūb bin Sufyān Al-Fasawī 
memasukkannya dalam bab orang-orang yang harus ditinggalkan riwayatnya. 
Kata Al-Bazzār: kebanyakan hadisnya dari Ali dan ia tidak meriwayatkan dari 
selain Ali. Kata Ibn Sa’d: Ia Syiah dan riwayatnya diḍa’īf kan. Ia berada 
dalam pasukan Ali. Satu-satunya yang menta’dīl adalah Al-‘Ijli dengan 
mengatakan: Kufi, tabi’i, śiqah.  
Dia di-ḍa’īf-kan karena kecintaannya yang berlebihan terhadap Ali. Tetapi 
adakah cinta yang tidak berlebihan. Ada juga yang ditolak hanya karena  mereka  
meriwayatkan keutamaan Ahlul Bait dan Ali bin Abi Talib atau kecaman pada  Bani 
Umayyah atau  pandangan yang dianggap membela kaum Syiah.  
Ketika Ibn ‘Adi al-Jurjāni sampai pada tarjamah Ziyād bin al-Munżir, ia 
mengutip penilaian Yaḥya bin Ma’īn: “Yaḥya berbicara buruk tetang dia dan 
                                                            
52Ibn Ḥajar, Tahżīb al-Tahżīb,  4, h. 547 
53Dikutip dari al-Hāsyimi, ibid , h. 36-43 
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menḍa’īfkannya karena ia meriwayatkan hadis-hadis tentang keutamaan Ahlul 
Bait.”54  
Menurut al-Żahabi, ‘Abū al-Ṣalt ‘Abd al-Salam bin Salih al-Harawi, al-
Nisabūri adalah “seorang alim ahli ibadah, syaikh Syiah, mawlā Quraisy, punya 
keutamaan dan kemuliaan, ah..sekiranya ia terpercaya.” Al-Żahabi juga mengakui 
bahwa ia seorang yang zuhud dan ahli ibadah, kāna zāhidan muta’abbidan.  Dengan 
segala kesalehannya, al-Żahabi menyesalkan posisinya yang tidak terpercaya. 
Mengapa ia tidak dapat dipercaya? Karena ia seorang syaikh Syiah. Ketika Ibn Ma’in 
menegaskan bahwa Abū al-Ṣalt itu seorang yang śiqah, orang membantahnya dengan 
mengatakan bahwa ia meriwayatkan hadis al-A’masy dari al-Mujāhid dari Ibn ‘Abbas 
bahwa Nabi saw bersabda, “Ana Madinat al-‘ilm wa ‘Aliyyun bābuha. Faman arāda 
al-’ilm  falya`tiha min bābihā.” Ibn Ma’in berkata, “Hadis ini diperkuat dengan hadis 
yang diriwayatkan oleh Muhammad bin Ja’far al-Faiḍī dari Abū Mu’āwiyah”. Ia juga 
disebutkan meriwayatkan hadis tentang Imam Mahdi. Tambahan lagi ia pernah 
dilaporkan berkata, “Anjing milik pengikut Ali lebih baik dari semua Bani 
Umayyah.” Maka ramailah orang-orang mendaifkan hadisnya: Ketika Ibn Ma’in 
ditanya tentang Abū al-Ṣalt, ia berkata, “Ia jujur tetapi tolol... ia śiqah, jujur, 
sayangnya ia tasyayyu’.” Al-Dāruquṭnī menilai Abū al-Ṣalt, “Rāfiḍi yang buruk” 
Begitu juga kata al-‘Uqailī dengan menambahkan, “Pendusta”. Kata Ibn Hibbān, 
“Jika ia meriwayatkan hadis sendirian, jaganlah hadisnya dijadikan hujjah. Kata Ibn 
‘Adi: Ia banyak meriwayatkan hadis munkar tentang keutamaan Ahlul Bait. Ia 
dicurigai karena itu.” 55 
                                                            
54Ibn ‘Adi, Al-Kamil 3, h. 1046; Jamāl al-Dīn Al-Ḥajjāj Yūsuf Al-Mizzi, Tahżīb al-Kamāl, 9 
(Beirut: Muassasah al-Risalah, 1403/1983) h. 517  # 2070.  
55Al-Żahabī, Siyar A’lam al-Nubala,  11, h. 447-8 
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Al-Ḥākim al-Nīsābūri, al-Ḥāfiẓ al-Kabīr, penulis Mustadrak al-Şaḥīḥain, 
telah dituduh sebagai Syiah karena ia meriwayatkan hadis al-Ghadīr  “Man kuntu 
maulāh fa ‘Aliyyun maulāh.” Al-Khāṭib melaporkan komentar Abū Isḥāq Ibrāhīm bin 
Muḥammad al-Armūri tentang al-Ḥākim: “Al-Ḥākim Abū Abd Allah mengumpulkan 
hadis-hadis yang menurut pengakuannya sahih berdasarkan al-Bukhāri dan Muslim, 
yang seharusnya dikeluarkan dalam kedua kitab Sahih itu. Di antaranya ada hadis al-
ṭair dan ‘wa man kuntu maulāh fa hażā ‘Aliyun maulāh.’  Maka ahli hadis pun 
menolaknya, tidak lagi memperhatikan perkataannya dan tidak membenarkan 
perbuatannya.56 Abū Isma’īl al-Anşāri menyebutnya: Rāfiḍiyyun khabīś, rāfiḍi busuk. 
Murid al-Anşāri, Ibn Ṭāhir al-Maqdisī berkata: Ia sangat fanatik terhadap Syiah 
secara batin, menampakkan tasannun dalam hal taqdīm dan khilāfah, ia munharif dari 
Muāwiyah.  
Abd al-Raḥmān al-Sulami masuk ke rumah Abū Abdillah al-Ḥākim. Dia tidak 
bisa pergi ke masjid, karena berhadapan dengan orang-orangnya Abū Abdillah bin 
Karrām. Mereka menghancurkan mimbarnya dan melarangnya ke masjid. Al-Silmi 
menasehatinya: Jika kamu keluar, bacakan kepada mereka hadis-hadis tentang 
keutamaan lelaki itu (maksudnya, Muāwiyah), pasti engkau akan selamat dari 
kerusuhan (fitnah) ini. Al-Ḥākim menjawab: Tidak pernah terbersit dalam hatiku 
(untuk berbuat begitu). 57 
Kesimpulan. Ilmu al-jarḥ wa al-ta’dīl tidak bisa digunakan secara final untuk 
menguji otentisitas dan reliabilitas hadis. Kaidah al-jarḥ muqaddamun ‘ala al-ta’dīl, 
                                                            
56Al-Khaṭīb, Tarikh Bagdād,  3 (Beirut: Dār al-Garb al-Islāmi, 1422/2001), h. 510, 1044 
57Tāj al-Dīn Abū Naṣr bin ‘Abd al-Kāfi al-Subki, Ṭabaqāt al-Syāfi’iyyah al-Kubra,  4 (Kairo: 
Dār Ihyā al-Kutub al-‘Arabiyyah, 1383/1964) h. 155-163 # 328 
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jika dipergunakan secara konsisten akan mengakibatkan semua hadis ḍa’īf atau 
bahkan mauḍu’. Revisi kaidah itu –seperti jarḥ dan ta’dīl harus mufassar mubayyan 
al-sabab- tetap saja gagal diaplikasikan karena kitab-kitab al-jarḥ wa al-ta’dīl jarang 
sekali memuat keterangan yang lengkap. Selain itu, penilai muḥaddiśīn umumnya 
subyektif, sangat dipengaruhi oleh faktor-faktor psikologis seperti kebencian dan 
kedengkian karena persaingan sesama dan faktor-faktor sosiologis seperti fanatisme. 
Menggunakan ilmu al-jarḥ wa al-ta’dīl akan menghilangkan banyak data sejarah. 
Karena itu, default dalam penelitian hadis di sini ialah diterima sebagai bahan 
mentah. Otentisitasnya dikaji dengan analisis matan yang menggunakan metode 
abduktif. 
C. Metode Abduktif dalam Penelitian Historis 
Untuk usulan penelitian ini, berikut ini saya akan menguraikan langkah-
langkah penelitian historiografis:  
1. Langkah pertama dalam penelitian historiografis adalah menemukan hipotesis 
awal. Dari mana kita memperoleh hipotesis itu? Bila ilmu-ilmu di luar sejarah 
merumuskan proposisi secara deduktif atau induktif, historiografer 
menemukan hipotesis melalui metode “abduktif” yang diajarkan Charles 
Pierce58. Dalam filsafat, metode ini lazim dikenal sebagai “inference to the 
best explanation”.59 Jika kita terdampar di sebuah pulau yang terasing, lalu 
                                                            
58Charles Sanders Peirce, pendiri filsafat pragmatisme Amerika (yang ia sebut pragmatisisme). 
Ahli logika, bahasa, komunikasi dan semiotik. Ia menulis berbagai topik sejak matematika dan logika 
sampai ke psikologi, anthropologi, sejarah, dan ekonomi. Dalam logika, penemuan utamanya adalah 
metode abduktif, yang sekarang diterapkan dalam berbagai ilmu alamiah dan artificial intelligence.  
59Lihat C. Behan Mc Cullagh, Justifying Historical Descriptions, (Cambridge: Cambridge 
University Press, 2009), h 17-44.  
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menemukan jejak-jejak kaki, penjelasan terbaik adalah menyimpulkan bahwa 
jejak-jejak itu menunjukkan ada manusia lain selain kita di situ.  
Dalam abduksi, seperti dijelaskan Pierce dan penulis-penulis lainnya, tidak 
ada urutan formal (seperti deduksi atau induksi) yang menuntun kita dari 
sejumlah data ke hipotesis yang terbaik. “What can be said is that when an 
investigator has mastered his data thoroughly, then he will be in a position to 
recognize an explanatory hypothesis when he meets it. Just how this will 
occur cannot be predicted”60 
Peneliti harus sudah memilki sejumlah data (pengetahuan) yang memadai 
tentang bidang yang akan ditelitinya. Dari situ, ia merumuskan hipotesisnya 
dan hipotesis-hipotesis alternatif lainnya. Dalam statistik, metode terbaik 
untuk menduga parameter ialah the maximum likelihood method. Mirip 
dengan itu, dalam studi sejarah, kita memilih hipotesis atau teori yang 
memaksimalkan kemungkinan kita memperoleh data. Hipotesis kita mungkin 
bukan yang paling baik, tetapi itulah hipotesis terbaik dibandingkan dengan 
hipotesis-hipotesis alternatifnya. Kadang-kadang peneliti menemukan data 
yang relevan secara kebetulan (walaupun kebetulan itu terjadi setelah kerja 
keras); tetapi, it takes luck to find something and genius to know what one has 
found.  
2. Langkah kedua dalam penelitian historiografis ialah mencari bukti (evidence) 
untuk mengkonfirmasi dan mendiskonfirmasi setiap hipotesis. Hipotesis yang 
                                                            
60Murray G. Murphey, Truth and History. (New York: State University of New York Press, 
2009), h. 178. 
59 
 
tidak didukung bukti ditolak. Bukti diperoleh melalui pengamatan artifak dari 
masa lalu. Teori historis bersandar pada dan menjelaskan hasil pengamatan 
pada artifak – biasanya berbentuk dokumen tetapi termasuk juga bukti-bukti 
lainnya. 
3. Langkah ketiga adalah mencari, menemukan, dan menafsirkan artifak itu. 
Hasil akhir dari langkah ketiga adalah penyusunan teori. Apa yang disebut 
“fakta sejarah” atau artifak sangat bergantung pada teori yang mendasari 
penelitian kita. Karena itu, pencarian artifak harus dituntun oleh hipotesis. 
Kita akan kebingungan mencari informasi dalam lautan internet (misalnya, 
melalui Google), kalau kita tidak punya konsep (misalnya, beberapa patah 
kata) sebagai kuncinya. Jadi, penelitian historiografis dimulai dengan “teori” 
dan berakhir dengan teori.  
Secara singkat, peneliti historiografis bergerak dari pengamatan (sejumlah 
data awal). Ia berusaha menjelaskan pengamatannya untuk mengasumsikan 
kemungkinan sebab dari efek yang diamati. Ia mengumpulkan bukti-bukti dan 
menyesuaikan asumsi awal dengan peristiwa yang terjadi berikutnya. Dengan 
hipotesis itu ia menyeleksi mana yang disebut fakta dan di mana fakta itu bisa 
ditemukan. Fakta itu nanti dijadikan bukti untuk menyusun “teori” (beserta 
“teori-teori” alternatif) Pada akhirnya, teori-teori itu diuji dengan data-data 
yang ditemukan dalam penelitian.  
Marco Alberti et al. menyimpulkan metode abduktif, seperti yang 
dipraktekkan dalam diagnosis kedokteran,  
“We can then describe this kind of hypothetical reasoning process as omposed 
by three main elements: classically, explaining observations, by assuming 
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possible causes of the observed effects; but also, adapting such assumptions 
to upcoming events, such as new symptoms occurring, and foreseeing the 
occurrence of new events, which may or may not occur indeed.”61 
D. Penerapan Metode Abduktif dalam Penelitian Hadis: Sebuah Kasus 
Dalam sejarah hadis dikenal masalah tadwin al-hadis. Baik para peneliti Barat 
maupun Muslim mempersoalkan tertundanya penulisan hadis sampai abad kedua 
Hijriah. Mereka menemukan hadis-hadis yang bertentangan tentang penulisan hadis: 
ada yang melarangnya dan ada yang memerintahkannya. Baik hadis-hadis yang 
melarang maupun hadis-hadis yang memerintahkan penulisan hadis sama-sama kuat. 
Bahkan, menurut Azami62, ada sejumlah sahabat yang menulis hadis dan pada saat 
yang sama mereka menyampaikan hadis yang melarang penulisan hadis. Dengan 
menggunakan metode al-jarḥ wa al-ta’dīl, kita tidak bisa menentukan mana yang 
harus kita ambil. Dua-duanya sahih. Dua-duanya harus kita terima.  
 Dalam penelitian sejarah, semua hadis –baik yang melarang maupun yang 
memerintahkan dikumpulkan- tanpa mempedulikan isnad dan rijal. Pertanyaan  yang 
harus dijawab: Manakah yang otentik, pelarangan atau izin. ‘Ajjaj al-Khatib 
mengumpulkan hadis-hadis yang membolehkan dan melarang penulisan hadis. 
Dengan al-jarh wa al-ta`dīl, ia tidak bisa memutuskan mana yang benar.  Lalu, ia 
berusaha mendamaikan kedua macam hadis itu dan mencari jalan keluar daripadanya.  
                                                            
61Marco Alberti, Marco Gavanelli, Evelina Lamma, Paola Mello, and Paolo Torroni, 
“Abduction with Hypotheses Confirmation”, http://cityseerx.ist.psu.edu/viewdoc/download. Vide: 
Peter Lipton, Inference to the Best Explanation. London: Routledge, 2004; dan Aliseda-Llera, Atocha. 
Seeking Explanation: Abduction in Logics, Philosophy of Science, and Artificial Intelligence. A 
dissertation submitted to the Department of Philosophy, Interdepartmental Program in Philosophy and 
Symbolic System and the Committee on Graduate Studies of Standford University. Agustus 1997.  
62M.M. Azami, Studies in Hadith Methodology and Literature, (Baltimore: American Trust 
Publication, 1978),  h. 29.  
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Karena ia sudah merumuskan hipotesis-hipotesis untuk mendamaikan keduanya, ia 
sudah melakukan  kritik historis terhadapnya. Ia menghimpun semua pendapat dan 
mengemukakan pendapatnya. Di bawah ini dikutip pendapat  Al-Khatib pada setiap 
kemungkinan yang dikemukakannya: 63 
1. Hadis Abu Sa`id al-Khudri bersifat mauquf, tidak bisa dijadikan hujjah. Ini juga 
pandangan al-Bukhari dan yang lain-lain.  Ia tidak bisa menerima kemungkinan 
ini, karena hadis Abu Sa`id ini sahih dalam riwayat Muslim dan diperkuat oleh 
hadis lainnya dari sahabat yang sama.  
2. Larangan penulisan hadis berasal dari awal Islam, karena dikuatirkan 
percampuran hadis dengan Al-Quran. Tapi setelah pengetahuan orang Islam 
bertambah, kekuatiran ini tidak ada lagi. Karena itu Nabi saw mencabutnya. Jadi, 
hubungan keduanya adalah hubungan nasikh-mansukh. Ini pendapat kebanyakan 
para ulama. Al-‘Ajjaj menambahkan satu kemungkinan lagi: Yang dilarang itu 
penulisan hadis dan Al-Quran pada lembaran yang sama. Mereka mendengarkan 
ta’wil ayat. Mungkin mereka tuliskan ta’wil bersama ayatnya. Lalu, mereka 
dilarang karena kuatir percampuran (kekacauan) antara Al-Quran dan hadis. 
3. Larangan penulisan itu hanya ditujukan kepada yang kuat hapalannya, supaya 
mereka tidak bersandar pada tulisan. Izin untuk menulis diberikan kepada yang 
hapalannya tidak terpercaya seperti Abu Syah.  
4. Larangan penulisan bersifat umum, dan izin penulisan bersifat khusus. Bagi 
mereka yang mempunyai kemampuan baca tulis dan tidak dikuatirkan 
                                                            
63‘Ajjaj al-Khatib, Al-Sunnah Qabl al-Tadwin, (Kairo: Maktabah al-Wahbah, 1408/1988), H. 
307-309. 
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mencampurkannya, seperti ‘Abdullah bin ‘Umar, izin diberikan. Inilah makna 
yang dipilih Ibn Qutaibah.  
‘Ajjaj al-Khatib menolak kemungkinan pertama. Mungkin berat baginya 
mendaifkan hadis yang sudah sahih dalam Muslim. Ia menerima  tiga kemungkinan 
lainnya, yang bisa disimpulkan dengan mengatakan: Nabi saw pernah melarang dan 
kemudian mengizinkan. Nabi juga melarang secara umum dan mengizinkan secara 
khusus. Ṣubhi Ṣālih menambahkan keterangan: ada dua kali izin –izin khusus pada 
zaman larangan umum dan izin umum setelah turunnya sebagian besar Al-Quran.  Di 
sini izin atau perintah menjadi nasikh dan larangan menjadi mansukh.64  
Tapi Sayyid Muhammad Rasyid Rida65 menyatakan justru nasikh itu larangan, 
dan mansukh itu izin atau perintah dengan dua alasan: pertama, sirah para Sahabat 
sepeninggal Nabi saw ialah menghindari penulisan hadis (diduga karena pelarangan 
Nabi saw pada akhir hayatnya-JR); kedua, sekiranya sahabat menuliskan hadis, pasti 
naskahnya beredar di tangan generasi setelah mereka (padahal tidak ditemukan satu 
pun naskah para sahabat-JR).  
Belakangan, Muhammad Abu Zahw66, mengkritik Sayyid Rasyid Rida dengan 
menyebutkan kembali bahwa nasikh itu ialah izin dan mansukh ialah melarang. 
Bukti-buktinya: Sebelum Nabi saw meninggal dunia, ia meminta untuk dibawakan 
tinta dan kertas untuk menuliskan wasiatnya; dan pada permulaan Islam, ‘Abdullah 
                                                            
64Ṣubḥi Ṣāliḥ, ‘Ulūm al-Ḥadīś wa Musṭalaḥuhu: ‘Arḍ wa Dirāsah,  (Beirut: Dār al- ‘Ilm lil-
Malāyin, 1984), h. 19-23 
65Dikutip lagi dari Mahmud Abu Rayyah, Adwa ‘ala al-Sunnah Muhammadiyah, ( Kairo: Dar 
al-Ma ‘arif, 1994), h. 21.  
66Muhammad Muhammad Abu Zahw, al-Ḥadīṡ  wa al-Muḥaddiṡun. (Riyad: al-Riyāsah al-
‘Ammah li- Idārat al-Buhūś al-‘Ilmiyyah, 1404/1984), h. . 
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bin ‘Amr bin ‘As meminta izin untuk menuliskan hadis. Artinya: Waktu itu sahabat 
dilarang meriwayatkan hadis dan diizinkan jika mereka memintanya.  
Abu Rayyah  tidak mempersoalkan nasikh mansukh dalam hadis Nabi saw. Ia 
memasalahkan kekuatiran Nabi saw bahwa jika tidak dilarang menuliskan hadis, para 
sahabat akan mencampurkannya dengan Al-Quran. Peneliti manapun, kata Abu 
Rayyah, tidak bisa menerima adanya kekacauan antara Al-Quran dan hadis, karena 
dari segi balāgah, ma‘āni dan bayān, Al-Quran tidak bisa disejajarkan dengan hadis. 
Tapi Abu Rayyah masih berpendapat bahwa Nabi saw melarang periwayatan hadis 
karena ia kuatir penambahan sunnah akan memperluas dan memperlebar cakupan 
syarak. 67 
Saya menolak semua hipotesis di atas dan mengusulkan hipotesis baru: Allah 
(Al-Quran) dan Rasulullah (Sunnah) tidak mungkin melarang penulisan hadis. Jika 
utang-piutang saja harus dicatat, apalagi sabda Nabi saw yang akan menjadi sumber 
syarak bagi umat Islam. Pelarangan penulisan hadis berasal dari para Sahabat. 
Sebagian di antara sahabat memperkuat pelarangan ini dengan “membuat” hadis yang 
menisbatkan pelarangan ini kepada Nabi saw. Sebagian lagi, tidak membawa-bawa 
Nabi saw tapi menjelaskan motif-motif mereka sendiri. Hipotesis ini didukung 
dengan data-data filologis seperti yang bisa dibaca lebih lanjut pada Bab III.  
 
 
 
 
 
                                                            
67Abu Rayyah, op cit, h. 50.  
 
 
64 
 
BAB III 
ANTARA SUNNAH RASULULLAH SAW DAN SUNNAH ŞAḤĀBAT 
Bab ini akan meninjau kembali apa yang dimaksud dengan Sunnah Şaḥābat, 
melihat secara kritis kehujahan Sunnah Şaḥābat, melacak perkembangan Sunnah 
Şaḥābat, menunjukkan Sunnah Şaḥābat yang sejalan dengan, yang menggantikan, dan 
yang berlawanan dengan sunnah Nabi saw.  
A. Definisi Sunnah Şaḥābat 
1. Definisi Şaḥābat 
Ada dua definisi tentang Şaḥābat. Şaḥābat, menurut jumhur Uşūliyīn, adalah 
orang yang berjumpa dengan Nabi saw dalam keadaan beriman kepadanya dan 
menyertainya pada waktu yang lama. Jumhur muḥaddiśin mendefinisikan Şaḥābat 
sebagai orang yang pernah berjumpa dengan Nabi saw sebagai muslim dan 
meninggal sebagai muslim, sama saja apakah mereka menyertai Nabi saw  itu lama 
atau sebentar1.  
Dalam praktek, walaupun hanya beberapa orang sahabat yang diketahui 
fatwanya, umumnya para ulama menisbahkan kata Şaḥābat kepada siapa saja yang  
pernah berjumpa dengan Nabi saw walaupun satu saat. Abū Hurairah adalah Şaḥābat, 
karena ia menyertai Nabi saw dalam waktu sekitar tiga tahun, dan meriwayatkan 
5374 hadis. Śamāmah bin ‘Adī  juga Şaḥābat yang termasuk muhājirīn pertama dan 
ikut perang Badr tetapi tidak meriwayatkan satu pun hadis.2 Menurut Abū Zur’ah, 
“Rasulullah saw wafat dengan meninggalkan 114 ribu Şaḥābat yang meriwayatkan 
                                                            
1Dr Wahbah al-Zuhaili, Uṣūl al-Fiqh al-Islāmi. 2 (Damaskus: Dar al-Fikr, 1406/1986) h. 854.  
2Ibn Hajar al-Asqalāni, Al-Işābah,1 (Beirut: Dār al-Fikr, 1421/2001)  h. 304 
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hadis dan mendengar daripadanya”.3 Di antara mereka yang dikenali hanya 11026 
orang. Ada seratus tiga ribu Şaḥābat yang tidak kita ketahui namanya dan tidak ada 
hadis yang diriwayatkannya. Dari sejumlah Şaḥābat yang dikenal hanya 1565  orang 
yang meriwayatkan  hadis.  Hadis-hadis mereka berjumlah sekitar  40000.  
Di antara mereka yang meriwayatkan hadis, ada beberapa orang Şaḥābat saja 
termasuk pada periwayat hadis yang banyak.  Karena pengetahuan mereka akan hadis 
atau karena kekuasaan, para Şaḥābat ini juga memberikan fatwa. Merekalah “yang 
punya lakon” dalam pembentukan Sunnah Şaḥābat. Sekiranya pun ada hadis şaḥīḥ 
dari Şaḥābat yang tidak terkenal, hadis itu tidak mempunyai dampak pada 
pengembangan syariat Islam, walaupun mempunyai istinbāṭ hukum yang kuat. 
Sebagai misal, ini hadis yang diriwayatkan dari Şaḥābat ‘Amr bin Maymūn:4 “Aku 
pernah melihat pada zaman jahiliah seekor monyet betina dikelilingi oleh monyet-
monyet lainnya. Monyet itu telah berzina. Mereka melemparinya dengan batu dan 
aku pun ikut melemparinya”5.  
Saya tidak menemukan fatwa para fuqaha yang menetapkan hukum rajam 
dengan menjadikan hadis ini salah satu di antara dalil-dalilnya; atau ulama yang 
menerapkan hukum rajam kepada binatang yang “berzina” (apakah mereka termasuk 
mukallaf?). Mungkin agak sulit untuk menetapkan apakah kejadian ini termasuk 
Sunnah Şaḥābat atau ...sunnah monyet. Tetapi yang jelas ‘Amr bin Maimūn tidak 
termasuk Şaḥābat yang memberikan fatwa.  
                                                            
3Jalaluddin ‘Abd Al-Rahmān bin Abī Bakr al-Suyūṭī, Tadrīb al-Rāwī, 2  (Beirut: Dar al-Kutub 
al-Ilmiyah, 1417/1996) h. 127 
4Menurut riwayat Ahmad dalam Musnadnya dari al-Wūlid, ia pernah berjumpa dengan Nabi 
saw. Lalu pergi ke Syam bersama Mu’āż dan akhirnya tinggal di Kufah.  
5Șaḥīḥ al-Bukhari ma’ Kasyf al-Musykil, 3, h. 77 # 3849 
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Menurut Ibn Qayyim al-Jauzī, ada tiga kelompok Şaḥābat. Pertama, tujuh 
orang termasuk yang banyak memberikan fatwa- tiang utama dari Sunnah Şaḥābat: 
‘Umar bin Khattāb, ‘Ali bin Abī Ṭālib, Abdullāh bin Mas’ūd, ‘Āisyah Umm al-
Mu`minīn, Zaid bin Śābit, ‘Abdullāh bin ‘Abbās, dan Abdullāh bin ‘Umar. Kedua, 
tiga belas orang Şaḥābat masuk kelompok pertengahan, di antara yang banyak dan 
yang sedikit berfatwa: Abū Bakar al-Șiddīq, Umm Salamah, Anas bin Mālik, Abū 
Sa’id al-Khudrī, Abū Hurairah, ‘Uśmān  bin ‘Affān, Abdullāh bin ‘Amr bin al-‘As, 
Abdullāh bin Zubair, Abū Musa al-‘Asy’ari, Sa’d bin Abi Waqqāş, Salman al-Fārisi, 
Jābir bin Abdillāh, Mu’āż bin Jabal. Kepada mereka ditambahkan tujuh orang lagi: 
Ṭalḥah, al-Zubair, ‘Abd al-Rahmān bin ‘Auf, ‘Imrān bin Ḥusain, Abū Bakrah, 
‘Ubadah bin Ṣāmit, Mu’āwiyah bin Abī Sufyān. Kelompok terakhir yang sedikit 
sekali memberikan fatwa dapat dilihat pada Ibn Qayyim al-Jawzī.6 
Pada tulisan ini, ketika membicarakan Sunnah Şaḥābat, maka yang dimaksud 
adalah Şaḥābat dalam pengertian mereka yang memberikan fatwa. Namun, ketika 
Şaḥābat dibicarakan dalam arti umum, maka Şaḥābat yang dimaksud adalah seperti 
didefinisikan oleh jumhur al-muḥaddiśīn. Lebih khusus lagi, dalam penelitian ini, 
Şaḥābat dibatasi hanya pada Şaḥābat di luar Ahlul Bait. Yang dimaksud dengan 
Ahlul Bait pada zaman Rasulullah saw adalah ‘Alī bin Abī Ṭālib, Fāțimah al-Zahrā, 
al-Ḥasan, dan al-Ḥusain. Bersama Nabi saw, mereka disebut sebagai al-Khamsah. 
Lalu apa yang dimaksud dengan Sunnah Şaḥābat.  
 
 
                                                            
6Ibn Qayyim al-Jawzi,  I’lām al-Muwaqqi’īn, “Al-Muqillun min al-Fatāyā minhum”,2(Riyad: 
Dār ibn al-Jawzī, 1423) h. 18-22 
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2. Definisi Sunnah Şaḥābat 
Menurut Dr Fahd bin ‘Abd al-Raḥmān bin Sulaimān al-Rūmī: “Yang 
dimaksud dengan qaul al-şaḥābī ialah apa yang disampaikan kepada kita dan kita 
anggap kuat (wa śabata ladaynā), dari salah seorang Şaḥābat Rasulullah saw berupa 
fatwa, atau penjelasan masalah syarak atau ketentuan berkenaan dengan peristiwa 
syarak yang tidak disebut hukumnya dalam Kitab dan Sunnah, dan di atasnya tidak 
tercapai ijmak tentangnya serta sampai kepada kita dengan jalan yang şaḥīḥ.” 
Dengan mengutip pendapat Babakr Fadīni, Rūmi menyebutkan dua macam 
istilah untuk qaul al-şaḥābī: Pertama, mungkin berita dari Rasulullah saw, berlaku 
sebagai berita (akhbar). Ini disebut sebagai riwayat. Macam ini adalah spesialisasi 
ahli hadis. Kedua, pendapat Şaḥābat atau fatwanya. Ini adalah spesialisasi ahli uşūl. 
Untuk kedua-duanya digunakan istilah mażḥab Şaḥābat, fatwa Şaḥābat, taqlīd 
Şaḥābat, dan sunnah Şaḥābat.” 7 
 Sekarang, para ulama memasukkan ke dalam definisi hadis atau sunnah bukan 
saja apa yang disandarkan kepada Rasulullah saw tetapi juga pada para Şaḥābatnya, 
bahkan – pada tābi’īn. Jadi, ketika kita menyebut sunnah dan hadis, maka termasuk di 
dalamnya bukan saja amal Nabi saw, tetapi juga amal Şaḥābat dan Tābi’īn.   
  Nūr al-Dīn ‘Itr menulis: “Definisi yang terpilih untuk hadis ialah apa saja 
yang disandarkan kepada Nabi saw berupa perkataan, perbuatan, ketetapan, sifat-sifat 
fisik dan akhlak atau yang disandarkan kepada Şaḥābat atau Tābi’īn”8. Tentang 
                                                            
7Dr Fahd bin ‘Abd al-Raḥmān bin Sulaimān al-Rūmī, “Qaul al-Ṣaḥābi fi al-Tafsīr al-
Andalūsi”(Makalah yang disajikan  pada Seminar Ilmiah “al-Dirāsat al-hadīṡiyah fi al-garb al-islāmi 
min al-Qarn al-ṡāni ila al-Sādis al-hijri”, di Universitas ‘Abd al-Malik al-Sa’di, 23-25 Sya’ban 1420 
bertepatan dengan 1-3 Desember 1999). h. 18 
8Dr Nūr al-Dīn ‘Itr, Manhaj al-Naqd fi ‘Ulūm al-Hadiṡ (Damaskus: Dar al-Fikr, 1399/1979)  h. 
27 
68 
 
sunnah, ia menulis, “Menurut istilah para muḥaddiśīn, sunnah artinya apa yang 
dinisbatkan hanya kepada Nabi saw menurut  sebagian dari ahli hadis, dan menurut 
kebanyakan ahli hadis termasuk juga yang dinisbatkan kepada Şaḥābat atau Tābi’īn.”9 
Menurut Muḥammad ‘Ajāj al-Khatīb, “Kadang-kadang sunnah diartikan menurut 
para muḥaddiśīn dan ulama usul fiqh apa yang diamalkan oleh Şaḥābat Rasulullah 
saw baik yang terdapat dalam dalam Al-Quran dan diriwayatkan dari Nabi  saw 
ataupun tidak.”10 Masih menurut al-Khaṭīb, salah satu bukti bahwa Sunnah Şaḥābat 
sudah digunakan  sejak awal Islam ialah apa yang dilaporkannya sebagai ucapan Ali 
kepada Abdullāh bin Ja’far ketika menjilid peminum khamar 40 puluh kali: Tahan! 
Rasulullah saw menjilid 40 kali, Abū Bakar 40 kali dan ‘Umar menyempurnakannya 
sampai 80 kali. Semuanya sunnah” 11 
 Al-Sarkhasi mendefinisikan sunnah secara syar’i sebagai apa yang 
disunnahkan Rasulullah saw dan para Şaḥābat. Di antara Sunnah Şaḥābat yang paling 
tinggi kedudukannya adalah sunnah ‘Umarain, yakni, Sunnah Abu Bakar dan Umar. 
Al-Sarkhasi menulis: 12 
ﺮﻤﻋو ﺮﻜﺑ ﰊأ ﺔﻘﻳﺮﻃ ﻲﻠﻋ ﻪﻨﺴﻟا ﻢﺳإ نﻮﻘﻠﻄﻳ اﻮﻧﺎﻛ ﻒﻠﺴﻟاو  ﻲﻠﻋ ﺔﻌﻴﺒﻟا نوﺬﺧϩ ﻮﻧﺎﻛو ﺎﻤﻬﻨﻋ ﷲ ﻲﺿر
ﻦﻳﺮﻤﻌﻟا ﺔﻨﺳ 
                                                            
9ibid, h. 28 
10Muḥammad  ‘Ajāj al-Khatīb , Al-Sunnah Qabl al-Tadwīn. (Kairo: Umm al-Qurā lil-Ṭiba’ah 
wa al-Nasyr., 1408/1988), h.18. Lihat juga Muḥammad Muḥammad Abu Zahw, al-Ḥadīṡ wa al-
Muḥaddiṡun, (Riyad: al-Riyāsah al-‘Ammah li- Idārat al-Buhūś al-‘Ilmiyyah, 1404/1984),  h.10.; Dr 
Mustafa al-Siba’i, al-Sunnah wa Makānatuhā fi al-Tasyrī’ al-Islāmi (Kairo: Dar al-Salam, 1429/2008), 
h.58. 
11Al-Khatib,  ibid. h. 20 
12Aḥmad bin Abī Sahl  al-Sarkhāsi (wafat 490H),  Usul al-Sarkhasi, 1 (Beirut: Dar al-Kutub al-
‘Ilmiah, 1414/1993)., h.   
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   Al-Imām al-Syāțibī, setelah mendefinisikan sunnah dalam makna yang  
disepakati oleh para ulama –yakni  apa yang diamalkan Nabi saw- kemudian berkata: 
“ Lafaẓ sunnah juga berarti apa yang diamalkan Şaḥābat, baik terdapat dalam al-Kitab 
ataupun tidak terdapat di dalamnya; karena Sunnah Şaḥābat itu adalah sunnah yang 
sudah diketahui dengan pasti oleh mereka, tetapi tidak diriwayatkan kepada kita atau 
ijtihad yang disepakati oleh semua Şaḥābat atau yang berasal dari para khalīfah.”13  
Jadi, menurut al-Syāțibī, Sunnah Şaḥābat itu terdiri dari empat hal: (1) yang 
diamalkan sahabat baik yang terdapat dalam kitab maupun tidak, (2) yang diduga 
sunnah Nabi saw dan diketahui Şaḥābat tetapi riwayatnya tidak sampai kepada kita; 
(3) ijtihad yang disepakati para Şaḥābat; (4) sunnah yang berasal dari para khalifah 
(khulafā` al-Rāsyidīn).  
Iyaḍ al-Silmi14 mendefinsikan Sunnah Şaḥābat atau qaul sahabat, secara 
singkat: 
ﻪﻠﻌﻓ وأ ﻪﻟﺎﻗ يﺬﻟا ﻪﺒﻫﺬﻣ :ﰊﺎﺤﺼﻟا لﻮﻘﺑ داﺮﳌا و  ص ﱯﻨﻟا ﻦﻋ ﻩوﺮﻳ ﱂ و 
Di sini, seperti al-Silmi, mazhab sahabat ialah apa saja yang mereka katakan 
atau mereka lakukan yang tidak diriwayatkan dari Nabi saw. Untuk selanjutnya, 
Sunnah Şaḥābat dipisahkan dari sunnah Nabi saw, sebagai sumber hukum tersendiri.  
 
                                                            
13Al-Syāțibi, al-Muwāfaqāt fi Uṣūl al-Syarī’at,  4 (Kairo: Dār Ibn ‘Affān, 1395/1975), h. 3-4 
14Dr Iyaḍ bin al-Nāmī al-Silmi, anggota Haiat al-Tadrīs, Departemen Usul Fiqh, Kuliah Syariat 
di Riyad. Ia menulis Uṣūl al-Fiqh liżī lā Yasa’ al-Faqīh Jahlah. Riad: Dār al-Tadmuria, 1426/2005, h. 
184.  
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B. Sunnah Şaḥābat sebagai Sumber Syarak 
1. Ibn Hazm menolak Kehujahan Sunnah Şaḥābat 
Di antara hadis-hadis yang menjadi sandaran kehujahan Sunnah Şaḥābat 
adalah hadis “ ﻢﺘﯾﺪﺘھا ﻢﺘﯾﺪﺘﻗا ﻢﮭﯾﺄﺑ مﻮﺠﻨﻟﺎﻛ ﻲﺑﺎﺤﺻأ”. Jadi, seperti gemintang, setiap Şaḥābat 
dapat dijadikan teladan, sehingga apa yang mereka katakan dan lakukan menjadi 
sunnah yang bisa diamalkan. Ibn Hazm (384-456H) membahas hadis tersebut dua 
kali dalam bukunya al-Iḥkām fi Uṣūl al-Aḥkām.  
Kritik pertama Ibn Hazm atas kehujahan Sunnah Şaḥābat adalah kesalahan 
fatwa Şaḥābat yang dibetulkan Nabi saw. Pada kali pertama, ketika ia membahas 
“kecaman pada ikhtilaf”, ia mengkritik hadis itu secara sanad dan mengatakan “Hadis 
tersebut batil, dusta, produk ahli kefasikan”. Kemudian ia melanjutkan dengan 
mengkritik matannya. Banyak di antara Şaḥābat yang mengatakan atau melakukan 
sesuatu dan Nabi saw menyalahkannya atau menganggap Şaḥābat itu berdusta. Tidak 
mungkin Nabi saw memerintahkan agar orang mengikuti orang yang salah atau orang 
yang bohong.  Jika ia memerintahkan kita mengikuti yang salah, maka salahlah Nabi 
saw.15 
 
: ﱐﺎﺜﻟاو ﻪﻴﻠﻋ ﻮﻫو ﻪﻨﻋ ﻰĔ ﺎﲟ ﺮﻣϩ نأ ﺰﳚ ﱂ ﻢﻠﺳو ﻪﻴﻠﻋ ﷲ ﻰﻠﺻ ﻪﻧأ  ﰲ ﺄﻄﺧأ ﺪﻗ ﺮﻜﺑ ʪأ نأ ﱪﺧأ ﺪﻗ مﻼﺴﻟا
 ﻪﻴﻠﻋ ﻊﺟر ﻦﻤﻴﻓ ﻪﻟوϦ ﻞﻳوϦ ﰲ ﲑﻀﺣ ﻦﺑ ﺪﻴﺳأ َبﱠﺬَﻛو ، ةﺮﺠﳍا ﰲ ﻪﻟوϦ ﻞﻳوϦ ﰲ ﺮﻤﻋ َبﱠﺬَﻛو ، ﻩﺮﺴﻓ ﲑﺴﻔﺗ
 نﻮﻜﻳ نأ ﺔﺘﺒﻟا زﻮﳚ ﻻ يﺬﻟا ﻊﻨﺘﻤﳌا لﺎﶈا ﻦﻤﻓ ، ةﺪﻌﻟا ﰲ ﺎđ ﱴﻓأ ﺎﻴﺘﻓ ﰲ ﻞﺑﺎﻨﺴﻟا ʪأ ﺄﻄﺧو ، ﻞﺗﺎﻘﻳ ﻮﻫو ﻪﻔﻴﺳ
ﷲ ﻰﻠﺻ ﻪﻟ ﺎﺷﺎﺣو ، ﻚﻟذ ﻦﻋ ﷲ ﱃﺎﻌﺗ ، ﺄﻄﳋʪ ﺮﻣأ ﺬﺌﻨﻴﺣ نﻮﻜﻴﻓ ﺄﻄﺧ ﻪﻧأ ﱪﺧأ ﺪﻗ ﺎﻣ عﺎﺒﺗʪ ﺮﻣϩ ﻢﻠﺳو ﻪﻴﻠﻋ 
 ﺊﻄﳜ ﻦﻣ عﺎﺒﺗʪ ʭﺮﻣϩ نأ زﻮﳚ ﻼﻓ نﻮﺌﻄﳜ ﻢĔأ ﱪﺧأ ﺪﻗ مﻼﺴﻟا ﻪﻴﻠﻋ ﻮﻫو ، ﺔﻔﺼﻟا ﻩﺬﻫ ﻦﻣ ﻢﻠﺳو ﻪﻴﻠﻋ ﷲ ﻰﻠﺻ
                                                            
15Ali bin Hazm, al-Iḥkām fi Uṣūl al-Aḥkām, jilid 2, juz 5-8 (Beirut: Dar al-Afaq al-Jadidah, 
tanpa tahun), h.  64 
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ﻪﻨﻋ اوور ﺎﳌ ﻢﻬﻠﻘﻧ دارأ ﻢﻠﺳو ﻪﻴﻠﻋ ﷲ ﻰﻠﺻ نﻮﻜﻳ نأ ﻻإ  ﻦﻌﻓ تﺎﻘﺛ ﻢﻬﻠﻛ ﻢﻬﻨﻋ ﷲ ﻲﺿر ﻢĔﻷ ﺢﻴﺤﺻ اﺬﻬﻓ
.ﻞﻗﺎﻨﻟا ىﺪﺘﻫا ﺪﻘﻓ ﻞﻘﻧ ﻢﻬﻳأ  
 Walhasil, secara singkat, tidak semua Şaḥābat dapat dijadikan hujah. Telah 
terbukti bahwa Nabi saw menyalahkan Abu Bakar perihal tafsir16, Umar perihal 
hijrah yang lebih utama17, Usaid bin Ḥuḍair perihal pengembalian pedang18, dan lain-
lain. Pada kali yang kedua, pada bagian “Pembatalan taklid”, Ibn Hazm melarang 
taklid kepada selain Rasulullah saw, termasuk taklid kepada Şaḥābat Nabi saw.  Di 
sini, ia menyebutkan contoh-contoh kesalahan para Şaḥābat yang disebut pada kali 
                                                            
16Yang dimaksud oleh Ibn Hazm di sini adalah  Shahih Bukhari, hadis # 6524, ‘’Telah 
menceritakan kepada kami Yahya bin Bukair telah menceritakan kepada kami Al-Laits dari Yunus dari 
Ibnu Syihab dari Ubaidullah bin Abdullah bahwasanya Ibnu Abbas radliallahu 'anhuma menceritakan; 
Ada seorang laki-laki mendatangi Rasulullah Shallallahu'alaihiwasallam mengatakan; 'Tadi malam aku 
bermimpi melihat segumpal awan yang meneteskan minyak samin dan madu, lantas kulihat orang 
banyak memintanya, ada yang meminta banyak dan ada yang meminta sedikit, tiba-tiba ada tali yang 
menghubungkan antara langit dan bumi, kulihat engkau memegangnya kemudian engkau naik, 
kemudian ada orang lain memegangnya dan ia pergunakan untuk naik, kemudian ada orang yang 
mengambilnya dan dipergunakannya untuk naik namun tali terputus, kemudian tali tersambung.' 
Spontan Abu Bakar berujar; 'Wahai Rasulullah, ayah dan ibuku untuk tebusanmu, demi Allah, biarkan 
aku untuk mentakwilkannya! ' "Takwilkanlah"  Kata Rasulullah Shallallahu'alaihiwasallam. Abu 
Bakar mengatakan; 'Adapun awan, itulah Islam, adapun madu dan minyak samin yang menetes, itulah 
Alquran, karena alqur'an manisnya menetes, maka silahkan ada yang memperbanyak atau 
mempersedikit, adapun tali yang menghubungkan langit dan bumi adalah kebenaran yang engkau 
pegang teguh sekarang ini, yang karenanya Allah meninggikan kedudukanmu, kemudian ada 
seseorang sepeninggalmu mengambilnya dan ia pun menjadi tinggi kedudukannya, lantas ada orang 
lain yang mengambilnya dan terputus, kemudian tali itu tersambung kembali sehingga ia menjadi 
tinggi kedudukannya karenanya, maka beritahulah aku ya Rasulullah, ayah dan ibuku sebagai 
tebusanmu, saya benar ataukah salah? ' Nabi shallallahu 'alaihi wasallam menjawab: Rasulullah, tolong 
beritahukanlah kepadaku takwilku yang salah! ' Nabi menjawab: "Janganlah engkau bersumpah!" 
Hadis ini juga diriwayatkan Muslim # 4214. 
17Ketika muhajir dari Habsyi sampai ke Madinah, Umar mengatakan kepada mereka, “Kami 
mendahului kalian dalam hijrah. Kami lebih berhak kepada Nabi saw daripada kalian.” Asma bin 
‘Umais melapor kepada Nabi saw. Nabi saw lantas bersabda: 'Dia, Umar, tidak lebih berhak 
terhadapku daripada kalian, dia dan para sahabatnya hanya mempunyai satu hijrah, sementara kalian 
para penumpang perahu  mempunyai dua hijrah.' Shahih Bukhari # 3905, juga Shahih Muslim, Fadhail 
al-Shahabah, Fadhail Ja’far.  
18Usaid berkata, “Jika Abu Amir mengembalikan pedangnya, jihadnya batal.” Nabi saw 
mendustakan ucapannya 
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pertama, termasuk fatwa-fatwa mereka yang dikoreksi Nabi saw atau 
didustakannya.19 Ibn Hazm menegaskan lagi20:  
 ﻟﻠﻪʪ ﻦﻣﺆﻳ ﻢﻠﺴﳌ غﻮﺴﻳ ﻒﻴﻜﻓ ﻢﻫﺎﻴﺘﻓ ﰲ نﻮﺌﻄﳜ ﺪﻗ ﻪﺑﺎﺤﺻأ نأ ﱪﳜ ﻢﻠﺳ و ﻪﻴﻠﻋ ﷲ ﻰﻠﺻ ﷲ لﻮﺳر نﺎﻛ اذإو
ﻵا مﻮﻴﻟاو ﰲ ﻢđ ءاﺪﺘﻗﻻʪ ﺮﻣϩ ﻒﻴﻛو ﻪﻴﻓ ﻢﻫﺄﻄﺧ ﺪﻗ ﺎﻤﻴﻓ ﻢﻬﻋﺎﺒﺗʪ ﺮﻣϩ ﻢﻠﺳ و ﻪﻴﻠﻋ ﷲ ﻰﻠﺻ ﻪﻧإ لﻮﻘﻳ نأ ﺮﺧ
 ﻢﻠﺳ و ﻪﻴﻠﻋ ﷲ ﻰﻠﺻ ﱯﻨﻟا ﱃإ اﺬﻫ ﻞﺜﻣ ﺐﺴﻨﻳ ﻻو ءﻰﻄﳜ ﻦﻣ عﺎﺒﺗا ﺐﺟﻮﻳ ﻒﻴﻛو ﺎđ لﻮﻘﻟا ﻦﻋ ﻢﻫﺎĔ ﺪﻗ لاﻮﻗأ
قﺎﳊإ ﻦﻣ ﺪﺑ ﻻ ﻞﻫﺎﺟ وأ ﻖﺳﺎﻓ ﻻإ 
ا مﺪﻫ اﺬﻫ ﰲو ﻪﺑ ﲔﺘﻔﺼﻟا ىﺪﺣإ جرﺎﺧ اﺬﻫو ﺪﺣاو ﺖﻗو ﰲ ﻪﻠﻴﻠﲢو ءﻲﺸﻟا ﱘﺮﲢو ﻞﻃﺎﺒﻟا عﺎﺒﺗا بﺎﳚإو ﺔﻧʮﺪﻟ
رﺎﻨﻟا ﰲ ﰿو ﻪﻴﻠﻋ بﺬﻛ ﻦﻣو ﻢﻠﺳ و ﻪﻴﻠﻋ ﷲ ﻰﻠﺻ ﱯﻨﻟا ﻰﻠﻋ بﺬﻛو لﻮﻘﻌﳌا ﻦﻋ  
ﻚﻟذ ﻦﻣ ﻟﻠﻪʪ ذﻮﻌﻧ 
 Kritik kedua dari Ibn Hazm ialah sulitnya mengikuti fatwa Şaḥābat yang 
bertentangan dengan fatwa Şaḥābat lainnya. Sambil menunjuk pada hadis “Aṣḥābi   
ka al-nujum",  ﻚﺷﻻ ﺔﺑوﺬﻜﻣ ﺎﮭﻧأ , ia memberikan contoh-contoh dan menyatakan bahwa 
betapa tidak mungkinnya mengikuti fatwa para Şaḥābat yang bertentangan. 
Mengikuti Samurah bin Jundub, kita menghalalkan jual-beli khamar, mengikuti 
Şaḥābat yang lain kita mengharamkannya:  
ﻪﻟﻮﻘﺑ فﻼﺘﺧﻻاو قﺮﻔﺘﻟا ﻦﻋ ﱃﺎﻌﺗ ﻰĔ ﺪﻗو ﴿ نإ اوﱪﺻاو ﻢﻜﳛر ﺐﻫﺬﺗو اﻮﻠﺸﻔﺘﻓ اﻮﻋزﺎﻨﺗ ﻻو ﻪﻟﻮﺳرو ﷲ اﻮﻌﻴﻃأو
ﻦﻳﺮﺑﺎﺼﻟا ﻊﻣ ﷲ﴾ ﺋﺎﻗ ﻞﻛ عﺎﺒﺗʪ ﻢﻠﺳو ﻪﻴﻠﻋ ﷲ ﻰﻠﺻ ﷲ لﻮﺳر ﺮﻣϩ نأ لﺎﶈا ﻦﻤﻓ ﷲ ﻲﺿر ﺔﺑﺎﺤﺼﻟا ﻦﻣ ﻞ
 بﺪﻨﺟ ﻦﺑ ةﺮﻤﺴﺑ ءاﺪﺘﻗا ﻻﻼﺣ ﺮﻤﳋا ﻊﻴﺑ نﺎﻜﻟ ﻚﻟذ نﺎﻛ ﻮﻟو ﻪﻣﺮﳛ ﻢﻬﻨﻣ ﻩﲑﻏو ءﻲﺸﻟا ﻞﻠﳛ ﻦﻣ ﻢﻬﻴﻓو ﻢﻬﻨﻋ
                                                            
19Ibid, jilid 2, juz 6. Baca mulai halaman  84 –“jika sahabat menyatakan pendapatnya pada 
zaman Nabi saw, kemudian menyampaikannya dan Nabi saw membenarkan yang benar dan 
menyalahkan yang salah, apalagi setelah Nabi saw tiada. Fatwa-fatwa seperti itu lebih tersebar dan 
lebih banyak”-  sampai pada bagian terakhir paragraph itu di halaman 85-“Paling dashyat 
darisemuanya itu ketika sahabat menunda bercukur, berkurban dan bertahalul, padahal Nabi saw telah 
memerintahkannya, sehingga ia mengadukan halnya kepada Umm Salamah, Ummul mukminin. 
Semua yang kami sebut dalam buku ini terpelihara pada kami dengan sanad-sanad yang sahih.” 
20Ibid, h. 90 
73 
 
 لﺎﺴﻛﻹا ﻦﻣ ﻞﺴﻐﻟا كﺮﺗ نﺎﻜﻟو ﻢﻬﻨﻣ ﻩﲑﻐﺑ ءاﺪﺘﻗا ﺎﻣاﺮﺣو ﺔﺤﻠﻃ ﰊϥ ءاﺪﺘﻗا ﻻﻼﺣ ﻢﺋﺎﺼﻠﻟ دﱪﻟا ﻞﻛأ نﺎﻜﻟو
بﻮﻳأ ﰊأو ﺔﺤﻠﻃو نﺎﻤﺜﻋو ﻲﻠﻌﺑ ءاﺪﺘﻗا ﺎﺒﺟاو  ﺮﻤﺜﻟا ﻊﻴﺑ نﺎﻜﻟو ، ﺮﻤﻋ ﻦﺑاو ﺔﺸﺋﺎﻌﺑ ءاﺪﺘﻗا ﺎﻣاﺮﺣو ﺐﻌﻛ ﻦﺑ ﰊأو
 ﺔﺤﻴﺤﺼﻟا ﺪﻴﻧﺎﺳﻷʪ ʭﺪﻨﻋ يوﺮﻣ اﺬﻫ ﻞﻛو ، ﻢﻬﻨﻣ ﻩﲑﻐﺑ ءاﺪﺘﻗا ﺎﻣاﺮﺣ ﺮﻤﻌﺑ ءاﺪﺘﻗا ﻻﻼﺣ ﺎﻬﻴﻓ ﺐﻴﻄﻟا رﻮﻬﻇ ﻞﺒﻗ
ﺄﻄﺧأ ﻪﻧϥ ﺮﻜﺑ ʪأ مﻼﺴﻟا ﻪﻴﻠﻋ ﻩرﺎﺒﺧإ ﺎﻔﻧآ ﺎﻨﻴﺑ ﺪﻗو ﺎđ ﻞﻳﻮﻄﺘﻟا فﻮﺧ ﺎﻫﺎﻨﻛﺮﺗ… ﻠﺻ ﻩﺮﺼﻋ ﰲ ﻢﻬﺋارϕ ﻪﻴﻠﻋ ﷲ ﻰ
ﻪﺗﻮﻣ ﺪﻌﺑ ﻚﻟﺬﻓ ﺊﻄﺨﳌا ﺊﻄﳜو ﺐﻴﺼﳌا بﻮﺼﻴﻓ ﻚﻟذ ﻪﻐﻠﺒﻴﻓ ﻢﻠﺳو  ﻢﻠﺳو ﻪﻴﻠﻋ ﷲ ﻰﻠﺻ    ﺪﻗو ﺮﺜﻛأو ﻰﺸﻓأ
 نﻮﻟﻮﻘﻳ ﺔﺑﺎﺤﺼﻟا نﺎﻛ 
Kritik ketiga dari Ibn Hazm atas sunnah Şaḥābat berkenaan dengan kenyataan 
bahwa Şaḥābat sering berbicara tanpa dasar dari Al-Quran dan Sunnah Nabi saw, 
tetapi semata-mata berdasarkan rakyunya. Di bawah ini diberikan beberapa 
contohnya: 
1. Ibn Umar ditanya tentang batalnya witir. Ia berkata: Aku tidak meriwayatkan 
dari siapapun. Ini hanya apa yang aku ucapkan sebagai pendapatku. 
2. Ibn ‘Abbas ditanya tentang ‘azl (coitus interruptus). Ia berkata: Jika 
Rasulullah saw mengatakan sesuatu tentang ‘azl, aku akan berkata seperti kata 
Rasulullah saw. Sekarang aku berkata menurut pendapatku. Dia tanamanmu,  
jika mau, engkau sirami, jika mau engkau hauskan (keringkan).  
3. ‘Umran bin al-Husain berkata tentang haji tamattu’. Ia menjalankan haji 
tamattu’ sejak zaman Nabi saw sampai seorang lelaki menyampaikan 
rakyunya sekehendak hatinya. Lelaki itu Umar. 
4. Ketika Abu Hurairah memberi fatwa tentang nafkah untuk perempuan, ia 
ditanya “Apakah ini berasal dari Rasulullah saw?”, ia menjawab, “Tidak. Ini 
datang dari kantong Abu Hurairah.”21 
                                                            
21Ibid, juz 6, h. 86-87 
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Ibn Hazm menutup bagian argumentasi ini dengan mengatakan:22 
ﺢﺼﻓ ﻞﻜﺑ ʭﺮﻛذﺎﻣ ﻪﻧأ ﻞﳛﻻ عﺎﺒﺗإ ﺎﻴﺘﻓ ﺐﺣﺎﺻ ﻊﺑʫﻻو ﺪﺣأﻻو نأﻻإ،ﻢĔود ﺎﻬﺒﺟﻮﻳ ﺺﻧ ﻞﻄﺑو،عﺎﲨإوأ 
ﻚﻟاﺬﺑ لﻮﻗ ﻦﻣ لﺎﻗ- ﻩاورﺎﻤﻴﻓ ﻦﻋ ﺐﺣﺎﺼﻟا فﻼﲞ ﺢﺻﺎﻣ ﻦﻋ ﱯﻨﻟا ﻲﻠﺻ ﷲ ﻪﻴﻠﻋ ﻢﻠﺳو- ﻞﺜﻣ 
لﺎﻘﻳﻻﺎﻣاﺬﻫ ﺢﺻو .ﻲﺋاﺮﻟʪ ﻪﻧأ ﺪﻗ ﺊﻄﳜ ﻢﻬﻨﻣءﺮﳌا لﻮﻘﻴﻓ ﻪﻳأﺮﺑ ﻒﻟﺎﳜﺎﻣ ﺢﺻﺎﻣ ﻦﻋ ﱯﻨﻟا ﻠﺻﻲ ﷲ ﻪﻴﻠﻋ 
.ﻢﻠﺳو 
2. Abū Ḥāmid al-Gazāli (450-505H) memperkuat argumentasi Ibn Hazm 
Al-Gazāli merinci berbagai aliran dalam memandang Sunnah Şaḥābat atau 
mazhab Şaḥābat sebagai hujah. Ada yang memandang mazhab Şaḥābat itu hujah 
secara mutlak, hujah jika tidak bertentangan dengan qiyas, hujah jika itu pendapat 
Abu Bakar dan Umar saja, berdasarkan sabda Nabi saw ‘Berpegang teguhlah kepada 
dua orang sesudahku’, hujah jika yang melakukannya adalah Khulafaur Rasyidin dan 
mereka sepakat. “Menurut kami- semua pendapat ini batil,” kata al-Gazāli.Karena itu, 
dalam ushul fiqhnya al-Gazali memasukkan Sunnah Şaḥābat, qaul al-ṣaḥābi sebagai 
al-aṣl al-ṡāni di antara al-uṣūl al-mauhūmah.  
 Selanjutnya, ia mengajukan argumentasi tentang tidak adanya dalil kuat baik 
secara aqli maupun naqli tentang kehujahan Sunnah Şaḥābat.  Ia menyebut tiga dalil 
yang qath’i tentang itu: Tidak ada dalil tentang kemaksuman para Şaḥābat, adanya 
ikhtilaf di antara mereka, dan bolehnya mereka bertentangan di antara mereka:23 
 
 َʭَﺪْﻨِﻋ ٌﻞِﻃʪَ ﱡﻞُﻜْﻟاَو  ُْﳛ َﻒْﻴَﻜَﻓ ،ِﻪِﻟْﻮَـﻗ ِﰲ َﺔ ﱠﺠُﺣ َﻼَﻓ ُﻪْﻨَﻋ ُﻪُﺘَﻤْﺼِﻋ ْﺖُﺒْـﺜَـﺗ َْﱂَو ُﻮْﻬﱠﺴﻟاَو ُﻂَﻠَﻐْﻟا ِﻪْﻴَﻠَﻋ ُزﻮَُﳚ ْﻦَﻣ ﱠنِﺈَﻓ ﱡﺞَﺘ
 ُرﱠﻮَﺼَﺘُـﻳ َﻒْﻴََﻛو ؟ٍةَﺮِﺗاَﻮَـﺘُﻣ ٍﺔ ﱠﺠُﺣ ِْﲑَﻏ ْﻦِﻣ ْﻢُﻬُـﺘَﻤْﺼِﻋ ﻰَﻋﱠﺪُﺗ َﻒْﻴََﻛو ؟َِﺄﻄَْﳋا ِزاَﻮَﺟ َﻊَﻣ ْﻢِِﳍْﻮَﻘِﺑ  ْﻢِﻬْﻴَﻠَﻋ ُزﻮَُﳚ ٍمْﻮَـﻗ ُﺔَﻤْﺼِﻋ
                                                            
22Ibid, juz 6, h. 88 
23Abū Ḥāmid al-Gazāli, al-Mustaṣfā fī ‘Ilm al-Uṣūl (Madinah: Jamiah al-Madinah al-
Munawwarah, tt), h.  
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ِﺔ ﻓَـَﻠْﻢ ﻳُـْﻨِﻜْﺮ أَﺑُﻮ َﺑْﻜٍﺮ اِﻻْﺧِﺘَﻼُف؟ وََﻛْﻴَﻒ َﳜَْﺘِﻠُﻒ اْﻟَﻤْﻌُﺼﻮَﻣﺎِن؟ َﻛْﻴَﻒ َوَﻗْﺪ اﺗـﱠَﻔَﻘْﺖ اﻟﺼﱠَﺤﺎﺑَُﺔ َﻋَﻠﻰ َﺟَﻮاِز ُﳐَﺎَﻟَﻔِﺔ اﻟﺼﱠَﺤﺎﺑ َ
ُﺒﻮا ِﰲ َﻣَﺴﺎِﺋِﻞ اِﻻْﺟِﺘَﻬﺎِد َﻋَﻠﻰ ُﻛﻞِّ ُﳎَْﺘِﻬٍﺪ َأْن ﻳَـﺘﱠِﺒَﻊ اْﺟِﺘَﻬﺎَد ﻧَـْﻔِﺴِﻪ؟ َﻓﺎْﻧِﺘَﻔﺎُء َوُﻋَﻤُﺮ َﻋَﻠﻰ َﻣْﻦ َﺧﺎَﻟَﻔُﻬَﻤﺎ ʪِِﻻْﺟِﺘَﻬﺎِد، َﺑْﻞ َأْوﺟ َ
 ﻟﱠٍﺔ َﻗﺎِﻃَﻌﺔ ٍاﻟﺪﱠ ﻟِﻴِﻞ َﻋَﻠﻰ اْﻟِﻌْﺼَﻤِﺔ َوُوُﻗﻮُع اِﻻْﺧِﺘَﻼِف ﺑَـﻴـْ ﻨَـُﻬْﻢ َوَﺗْﺼِﺮُﳛُﻬْﻢ ِﲜََﻮاِز ُﳐَﺎَﻟَﻔِﺘِﻬْﻢ ِﻓﻴِﻪ َﺛَﻼﺛَُﺔ َأد ِ
 adap  ,falas amalu iagabes ,ilāzaG-la nad mzaH nbI nagnares kalet nup apateB
 edoirep adaP .aynnakiabagnem ayntukireb luhsu amalu arap ,tabāḥaŞ hannuS
 bahzam mami-mami adapek iapmas luhsu ilha mami-mami irad ialum ,ayntukireb
 nahajuhek ignalu-gnalugnem gnaro ,inik asam rihkatum amalu adapek iapmas nad
-lA ilaucek ;ilazaG-la nad mzaH nbI helo naklatabid hadus gnay tabāḥaŞ hannuS
   .inākuayS
 nakameggnem ,namaY irad haidiaZ haiyS amalu ,)H0521-3711( inākuayS-lA
 ibaN luaq aynah awhab naksagenem aI .ilazaG-la nad mzaH nbI sitirk pakis ilabmek
 halada hajuh iagabes tabāḥaŞ hannuS nakidajneM .hajuh idajnem gnay was
   :silunem aI .hallA nakniziid kadit gnay tairays habman-habmanem
ﻋﻠﻰ وﻻ ﳜﻔﺎك أن اﻟﻜﻼم ﰲ ﻗﻮل اﻟﺼﺤﺎﰊ إذا ﻛﺎن ﻣﺎ ﻗﺎﻟﻪ ﻣﻦ ﻣﺴﺎﺋﻞ اﻻﺟﺘﻬﺎد أﻣﺎ إذا ﱂ ﻳﻜﻦ ﻣﻨﻬﺎ ودل دﻟﻴﻞ 
اﻟﺘﻮﻗﻴﻒ ﻓﻠﻴﺲ ﳑﺎ ﳓﻦ ﺑﺼﺪدﻩ واﳊﻖ أﻧﻪ ﻟﻴﺲ ﲝﺠﺔ ﻓﺈن ﷲ ﺳﺒﺤﺎﻧﻪ ﱂ ﻳﺒﻌﺚ إﱃ ﻫﺬﻩ اﻷﻣﺔ إﻻ ﻧﺒﻴﻨﺎ ﳏﻤﺪًا 
ﺿﺼﺾ وﻟﻴﺲ ﻟﻨﺎ إﻻ رﺳﻮل واﺣﺪ وﻛﺘﺎب واﺣﺪ وﲨﻴﻊ اﻷﻣﺔ ﻣﺄﻣﻮر ʪﺗﻴﺎع ﻛﺘﺎﺑﺔ وﺳﻨﺔ ﻧﺒﻴﻪ وﻻ ﻓﺮق ﺑﲔ اﻟﺼﺤﺎﺑﺔ 
ﺒﺎع اﻟﻜﺘﺎب واﻟﺴﻨﺔ ﻓﻤﻦ ﻗﺎل إĔﺎ ﺗﻘﻮم اﳊﺠﺔ ﰲ دﻳﻦ وﻣﻦ ﺑﻌﺪﻫﻢ ﰲ ذﻟﻚ ﻓﻜﻠﻬﻢ ﻣﻜﻠﻔﻮن ʪﻟﺘﻜﺎﻟﻴﻒ اﻟﺸﺮﻋﻴﺔ وʪﺗ
ﷲ ﻋﺰ وﺟﻞ ﺑﻐﲑ ﻛﺘﺎب ﷲ وﺳﻨﺔ رﺳﻮﻟﻪ وﻣﺎ ﻳﺮﺟﻊ إﻟﻴﻬﻤﺎ ﻗﺪ ﻗﺎل ﰲ دﻳﻦ ﷲ ﻻ ﻳﺜﺒﺖ وأﺛﺒﺖ ﰲ ﻫﺬﻩ اﻟﺸﺮﻳﻌﺔ 
ﻮاﳍﻢ اﻹﺳﻼﻣﻴﺔ ﺷﺮﻋًﺎ ﱂ ϩﻣﺮ ﷲ وﻫﺬا أﻣﺮ ﻋﻈﻴﻢ وﺗﻘﻮل ʪﻟﻎ ﻓﺈن اﳊﻜﻢ ﻟﻔﺮد أو أﻓﺮاد ﻣﻦ ﻋﺒﺎد ﷲ ϥن ﻗﻮﻟﻪ أو اﻗ
ﺣﺠﺔ ﻋﻠﻰ اﳌﺴﻠﻤﲔ ﳚﺐ ﻋﻠﻴﻬﻢ اﻟﻌﻤﻞ ﺑﻪ وﺗﺼﲑ ﺷﺮﻋًﺎ ʬﺑﺘًﺎ ﻣﺘﻘﺮرًا ﺗﻌﻢ ﺑﻪ اﻟﺒﻠﻮى ﳑﺎ ﻻ ﻳﺪان ﷲ ﻋﺰ وزﺟﻞ ﺑﻪ . 
وﻻ ﳛﻞ ﳌﺴﻠﻢ اﻟﺮﻛﻮن إﻟﻴﻪ وﻻ اﻟﻌﻤﻞ ﻋﻠﻴﻪ ﻓﺈن ﻫﺬا اﳌﻘﺎم ﱂ ﻳﻜﻦ إﻻ ﻟﺮﺳﻞ ﷲ اﻟﺬﻳﻦ أرﺳﻠﻬﻢ ʪﻟﺸﺮاﺋﻊ إﱃ ﻋﺒﺎدﻩ 
  وﻋﻈﻢ اﳌﻨﺰﻟﺔ أي ﻣﺒﻠﻎ.  ﻻ ﻟﻐﲑﻫﻢ وإن ﺑﻠﻎ ﰲ اﻟﻌﻠﻢ واﻟﺪﻳﻦ 
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3. Ibn Qayyim, para Imam mazhab, sampai sekarang  menerima kehujahan 
Sunnah Şaḥābat   
Lima ratus tahun sebelum al-Syaukani dan tiga ratus tahun setelah Ibn Hazm, 
Ibn Qayyim al-Jauziah (691-751H), menyebutkan 46 alasan untuk mewajibkan orang 
mengikuti Sunnah Şaḥābat, dalam bagian bukunya yang ia sebut  “ ﺔﺠﺣ ﺔﺑﺎﺤﺼﻟا لﻮﻗ”.24   
Al-Hafiz al-‘Alāi al-Syāfi’i (694-761H), hidup hampir sezaman dengan ibn 
Hazm, mempertahankan kehujahan Sunnah Şaḥābat dengan memerinci Sunnah 
Şaḥābat lebih detail, tetapi dengan argumentasi yang lebih sedikit ketimbang Ibn 
Hazm. Ia menambah keterangan Ibn Hazm dengan merinci urutan tingkat Sunnah 
Şaḥābat: 25 
1. Kesepakatan khalifah yang empat 
2. Kesepakatan Abu Bakar dan Umar 
3. Pendapat salah seorang di antara khalifah yang empat 
4. Qaul mutlak Şaḥābat 
5. Qaul sahabat bila bertentangan dengan qiyas    
Berikut ini dikutipkan pendapat para imam mazhab tentang Sunnah Şaḥābat. 
a. Abu Hanifah berkata: “Aku mengambil dari Kitab Allah apabila aku 
mendapatkannya. Jika aku tidak mendapatkannya aku mengambil Sunnah 
Rasulullah dan asar yang sahih yang menyebar dari orang yang siqat kepada 
orang yang siqat. Jika tidak ada dalam Kitab Allah dan Sunnah Rasulullah saw, 
aku mengambil qaul Şaḥābat yang aku kehendaki dan meninggalkan qaul Şaḥābat 
                                                            
24Ibn Qayyim al-Jawziah, I’lām al-Muwaqqi’īn, 4 (Riad: Dār ibn al-Jawzi, 1423), h. 11.  
25Ṣalāḥ  al-Dīn al-‘Alāi,  Ijmāl al-Iṣābah fi Aqwāl al-Ṣaḥābah,  (Kuwait, Jam’iyah Ihyā al-
Turāś al-Islāmi, 1407/1987), h. 47-74.  
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yang tidak aku kehendaki. Kemudian aku tidak keluar dari qaul mereka kepada 
qaul selain mereka.”26  Jumhur mazhab Hanafi sepakat dengan imam mereka. 27 
b. Malik bin Anas berpendapat bahwa qaul sahabi itu hujah. Al-Syatibi al-Maliki 
berkata,  
 ﳌا اﺬﻫ ﰲ ﻚﻟﺎﻣ ﻎﻟʪ ﺎﳌو ﲎﻌ– ﺔﻠﺒﻗ ﻢēﲑﺳو ةوﺪﻗ ﺔﺑﺎﺤﺼﻟا ذﺎﲣا يأ–  ﱃإ ﺔﺒﺴﻨﻟʪ
  ﺪﻘﻓ ،ﻚﻟذ ﰲ ﻩﲑﻐﻟ ةوﺪﻗ ﱃﺎﻌﺗ ﷲ ﻪﻠﻌﺟ ﻢﻬﺘﻨﺴﺑ ﱳﺳاو ﻢﻬﻳﺪđ ىﺪﺘﻫا ﻦﻣ وأ ﺔﺑﺎﺤﺼﻟا
 ﻪﻟﻮﺳرو ﷲ ﲎﺛأ ﻦﳌ ﻪﻋﺎﺒﺗا ﺔﻛﱪﺑ ،ﻪﻟﺎﻌﻓϥ نوﺪﺘﻘﻳو ﻩرʬآ نﻮﻌﺒﺘﻳ ﻚﻟﺎﳌ نوﺮﺻﺎﻌﳌا نﺎﻛ
ةوﺪﻗ ﻢﻬﻠﻌﺟو ﻢﻬﻴﻠﻋ 
c. Muhammad bin Idris al-Syafi’i berpendapat, baik pada qaul qadim maupun qaul 
jadid, bahwa Sunnah Şaḥābat itu hujah. Dalam al-Umm, yang memuat qaul 
jadidnya, Imam Syafi’i berkata: 28 
:لﺎﻗ ﰒ - تﺎﻘﺒﻃ ﻢﻠﻌﻟاو.  
:ﱃوﻷا- ﺔﻨﺴﻟا ﺖﺘﺒﺛ اذإ ،ﺔﻨﺴﻟاو بﺎﺘﻜﻟا.  
:ﺔﻴﻧﺎﺜﻟا- ﺘﻛ ﻪﻴﻓ ﺲﻴﻟ ﺎﻤﻴﻓ عﺎﲨﻹاﺔﻨﺳ ﻻو بﺎ  
:ﺔﺜﻟﺎﺜﻟا-  ،ﻢﻠﺳو ﻪﻴﻠﻋ ﷲ ﻰﻠﺻ ﱯﻨﻟا بﺎﺤﺻأ ﺾﻌﺑ لﻮﻘﻳ نأ ﻢﻬﻨﻣ ًﺎﻔﻟﺎﳐ ﻪﻟ ﻢﻠﻌﻧ ﻻو.  
:ﺔﻌﺑاﺮﻟا- ﻢﻬﻨﻋ ﻲﺿرو ﻢﻠﺳو ﻪﻴﻠﻋ ﷲ ﻰﻠﺻ ﱯﻨﻟا بﺎﺤﺻأ فﻼﺘﺧا.  
:ﺔﺴﻣﺎﳋا-  تﺎﻘﺒﻄﻟا ﻩﺬﻫ ﺾﻌﺑ ﻰﻠﻋ سﺎﻴﻘﻟا 
                                                            
26Abu ‘Abdullah Husain bin Ali al-Sumairi,  Akhbār Abi Ḥanifah wa Aṣḥābih (Beirut: Alam  
al-Kutub, 1405/1985), h. 24  
27Seperti Abu Yusuf, Muhammad bin al-Hasan, Abū al-Yusr, Sa’d al-Burda’i, Abu Bakar al-
Rāzi, al-Sarkhāsi, al-Yazdi, al-Nasafi, al-Samarqandi dan Abd al-Aziz al-Bukhari. Lihat:  ‘Ala u al-
Din bin Ahmad al-Bukhari, Kasyf al-Asrar ‘an Usul Fakhr al-Islam al-Bazdawi, 3 (Beirut: Dar al-
Kitab al-‘Arabi, tanpa tahun) h. 217; ‘Ala  al-Diin bin Ahmad al-Samarqandi,  Mizān al-Uṣūl  fi Natā-
ij al-‘Uqūl, tahqiq Dr Muhammad Zaki Abd al-Bar (Qatar:  Jami’ah Qatar, 1404/1984), h. 489-677;  
al-Sarkhāsi, Uṣūl al-Sarkhāsi, op cit, 2, 105-108; Taisīr al-Taḥrīr 3 (Mesir: Mustafa al-Babi al-Halbi, 
1351), h. 132-133.  
28Al-Umm, op cit. 7, h. 265.  
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Jadi, menurut Imam Syafi’i, dalam riwayat yang lain, pokok agama, atau aṣl, 
yang dari situ orang mengambil kesimpulan hukum, ada tiga: (1) Al-Kitab dan 
Sunnah Nabi saw, (2) qaul sebagian Şaḥābat Nabi saw, dan (3) ijmak. Dan karena 
qaul Şaḥābat itu termasuk yang aṣl, terhadap qaul Şaḥābat kita tidak boleh 
bertanya “mengapa” atau “bagaimana”. Yunus bin ‘Abd al-A‘la  berkata29  
ﻒﻴﻛ ﻻو ﱂ :ﻞﺻﻸﻟ لﺎﻘﻳ ﻻ :ﻲﻌﻓﺎﺸﻟا ﺲﻳردإ ﻦﺑ ﺪﻤﳏ ﱄ لﺎﻗ    
d.  “Adapun pendapat Imam Ahmad rahimahullah bahwa qaul Şaḥābat itu hujah 
lebih terkenal (lebih jelas) dari matahari di siang bolong: Itu karena Imam Ahmad 
telah menjadikan sandaran pada qaul Şaḥābat sebagai salah satu pokok 
mazhabnya; bahkan qaul Şaḥābat harus didahulukan dari pada hadis mursal, ” 
tulis Dr Tarhib bin Rabi’an bin Hadi bin al-Dusari.30   
e.  Tidak mengherankan, jika Ṣalāḥ Ahmad Ali Muhammad al-Jamā’i menulis tesis 
tentang Sunnah Şaḥābat dengan kesimpulan sebagai berikut: 
-  ﺔﺸﻗﺎﻨﻣ ﺪﻌﺑو ،ﻖﻳﺮﻓ ﻞﻛ ﻪﺑ لﺪﺘﺳا ﺎﻣو ﰊﺎﺤﺼﻟا لﻮﻗ ﺔﻴﺠﳊ ﲔﻓﺎﻨﻟاو ﲔﺘﺒﺜﳌا ءﺎﻤﻠﻌﻟا لاﻮﻗأ ﺮﻛذ لﻼﺧ ﻦﻣ ﻪﻧا
ﻩﲑﻏ ﻪﻔﻟﺎﳜ ﱂ ﺎﻣ ﻪﺠﺣ ﰊﺎﺤﺼﻟا لﻮﻗ نأ ﲔﺒﺗ ،ﺎﻬﻴﻓ ﺮﻈﻨﻟاو  ﺔﻟدﻷا  ﺔﺑﺎﺤﺼﻟا ﻦﻣ– ﻢﻬﻨﻋ ﷲ ﻲﺿر- ،ﻒﻟﻮُﺧ نﺈﻓ
 نﻮﻜﻳ نأ طﺮﺸﺑو ،ʮوﺎﺴﺗ اذإ ﻦﻳﱪﳋا ﺪﺣأ وأ ﲔﺳﺎﻴﻘﻟا ﺪﺣأ ﻪﺑ ﺢﺟﺮﻳ نأ ﻦﻜﳝ ﻦﻜﻟو ،ًﻻﻼﻘﺘﺳا ﺔﺠﲝ ﺲﻴﻠﻓ
ﲔﻴﻟﻮﺻﻷا رﻮﻬﲨ ﺪﻨﻋ ﻪﻴﻠﻋ فرﺎﻌﺘﳌا ﰊﺎﺤﺼﻟا ﻮﻫ ﻪﻠﻌﻓ وأ ﻪﻟﻮﻘﺑ ﺞﺘﶈا ﰊﺎﺤﺼﻟا.  
ﺣ ﰲ فﻼﳋا ﺮﺛأ ﻦﻣ جذﺎﻤﻨﻟا ﺾﻌﺑ ﺮﻛذ لﻼﺧ ﻦﻣ ﻪﻧاﻞﻴﻟد ﻪﻧأ ﱄ ﲔﺒﺗ ،ﰊﺎﺤﺼﻟا لﻮﻗ ﺔﻴﺠ 
 ةزرﺎﺒﻟا ﺔﻟدﻷا ﻦﻣ  .ﺔﻴﻬﻘﻔﻟا ﻞﺋﺎﺴﳌا ﺾﻌﺑ ﰲ ﻪﻴﻟإ اﻮﺒﻫذ ﺎﻤﻴﻓ ﻢﳍاﻮﻗأ ءﺎﻤﻠﻌﻟا ﺾﻌﺑ ﻪﻴﻠﻋ ﲎﺑ ﱵﻟا 
.ﻢﻠﻋأ ﷲو 
                                                            
29Al-Baihaqi, Manaqib al-Syafii, 1367 
30Dr Tarḥīb bin Rabī’an bin Hādi bin al-Dūsari , asisten profesor di Bagian Usul Fiqih, kuliah 
Syariat, Universitas Islam Madinah al-Munawwarah. Hujjiah Qaul al-Ṣaḥābi ‘ind al-Salaf, 
http://www.dahsha.com/old/viewarticle.php?id=30780 .  
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C. Perkembangan Sunnah Şaḥābat 
 Istilah Sunnah Şaḥābat ini pertama kali muncul pada permusyawaratan di 
antara enam anggota dewan syurā` yang ditunjuk ‘Umar. Ketika ‘Umar ditusuk 
sebelum kematiannya, orang meminta dia untuk menunjuk penggantinya. Ia berkata, 
“Siapa yang harus aku tunjuk sebagai penggantiku. Sekiranya Abū ‘Ubaidah bin al-
Jarāḥ masih hidup, aku akan mengangkatnya sebagai khalīfah. Jika Tuhan nanti 
bertanya kepadaku, aku akan menjawab:  Karena aku mendengar Nabimu berkata 
“Dia adalah kepercayaan umatku”. Sekiranya Salim maula Abī Hużaifah masih 
hidup, aku akan mengangkatnya sebagai khalīfah. Jika Tuhan bertanya kepadaku, aku 
akan menjawab: Karena aku mendengar Nabimu berkata, “Sungguh Salim sangat 
mencintai Allah”.  Lalu, orang-orang menyarankan agar ‘Umar memilih anaknya –
Abdullāh bin ‘Umar. “Celaka kau, bagaimana aku mengangkat khalīfah seseorang 
yang tidak sanggup menceraikan istrinya,” kata Umar.  
 Akhirnya, ‘Umar memutuskan untuk menunjuk dewan syūrā, terkenal dengan 
istilah ‘imārat al-syūrā, yang terdiri –kata ‘Umar- dari enam orang penghuni surga: 
‘Ali, ‘Uśmān, Abd al-Rahmān, Sa’d, Zubair dan Ṭalḥah. ‘Umar memanggil mereka 
dan melakukan “fit and proper test.”  Abbās  sempat melarang ‘Alī   untuk ikut. ‘Alī 
berkata: Aku tidak suka perpecahan. Kata Abbās: Kalau begitu, kamu nanti akan 
melihat apa yang tidak kamu sukai.    
 Di tengah-tengah permusyawaratan yang berlangsung selama tiga hari, para 
Şaḥābat berbincang di antara sesama mereka. ‘Ammār berkata: Jika kalian ingin 
kaum muslimin tidak berikhtilaf, baiatlah ‘Alī. Kata al-Miqdād bin al-Aswad: 
‘Ammār benar. Jika kamu berbaiat kepada ‘Alī, kami berkata: Kami mendengar dan 
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kami mentaatinya. Kata Ibn Abī Sarah: Jika kamu ingin orang Quraisy tidak 
berikhtilaf, baiatlah ‘Uśmān. Abdullāh bin Abi Rabī’ah berkata: Dia benar, jika kamu 
membaiat ‘Uśmān, kami berkata sami’nā wa aṭa’nā. ‘Ammār mengecam Ibn Abī 
Sarah dan berkata: Sejak kapan kamu memberi nasehat kepada kaum muslimin. 
‘Ammār kemudian berkata: Wahai manusia, Sesungguhnya Allah sudah memuliakan 
kita dengan Nabi-Nya dan mengangkat kita dengan agama-Nya, mengapa kalian 
palingkan urusan ini dari Ahli Bait Nabi kalian.  
 Setelah tiga hari, ‘Abd al-Rahmān bin ‘Auf memanggil orang-orang ke 
masjid: “Wahai manusia, aku sudah meminta kepada kalian secara sembunyi dan 
terang-terangan, aku tidak mendapat jawaban dari kalian tentang salah seorang di 
antara kedua orang ini- Ali atau ‘Uśmān . Hai ‘Alī, berdirilah. Maka berdirilah ‘Alī di 
bawah mimbar. ‘Abd al-Rahmān mengambil tangannya: Maukah kamu aku baiat atas 
dasar Kitab Allah, Sunnah Nabinya dan perbuatan Abū Bakar dan ‘Umar (pada 
riwayat yang lain: Kitab Allah, Sunnah Nabinya, dan sirah Abū Bakar dan ‘Uśmān; 
pada al-Suyuțī: Sunnah Allah, Sunnah Rasulnya, dan Sunnah dua orang khalīfah 
sesudahnya). ‘Alī berkata (seperti diriwayatkan dalam al-Ya’qūbi: Aku akan 
menjalankan di tengah-tengah kalian Kitab Allah dan Sunnah NabiNya sedapat 
mungkin. Kemudian, Abd al-Rahmān bin ‘Auf mengambil tangan ‘Uśmān dan 
mengajukan pertanyaan yang sama. ‘Uśmān berkata: Na’am. Ia mau menjalankan 
Kitab Allah, sunnah NabiNya dan sunnah Abū Bakar dan ‘Umar. Abd al-Rahmān 
secara resmi mengesahkan ‘Uśmān sebagai khalīfah yang baru. Usai pembaiatan, ‘Alī 
berkata: Kamu sudah merencanakannya sepanjang masa. Ini bukanlah hari pertama 
kalian melakukan konspirasi terhadap kami. Betapa indahnya kesabaran. Kepada 
Allah kami minta tolong dari apa yang kamu gambarkan. Demi Allah, kamu tidak 
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mengangkat ‘Uśmān kecuali karena kamu ingin kekuasaan diserahkan kepadamu 
sesudahnya. Setiap hari Allah sibuk !” 31 
 Dr Ḥasan Ibrahīm Ḥasan, setelah menceritakan syurā ini, menulis, “Dari sini, 
kita tahu bahwa perebutan kekuasaan antara ‘Uśmān dan ‘Alī sudah nampak pada 
waktu itu, atau lebih tepat lagi antara Banī Hāsyim dan Banī ‘Umayyah, karena 
khilafah hanya terbatas pada dua kelompok itu. Orang tidak memilih selain salah satu 
di antara keduanya. Sebetulnya permusyawaratan ini seharusnya selesai pada ‘Alī, 
sekiranya ‘Alī mau mengikuti ‘Abd al-Rahmān bin Auf untuk menjalankan sunnah 
Abū Bakar dan ‘Umar, dan mau mengamalkannya sesuai dengan kadar  pengetahuan 
dan kemampuannya. Karena itu dipalingkanlah khilafah kepada ‘Uśmān yang 
bersedia dengan senang hati untuk mengikuti sunnah khalīfah sebelumnya. Ini terjadi 
pada akhir tahun 23H.”32 
 Ketika menjelaskan qaul al-şaḥābi, Al-Gazzālī  meriwayatkan peristiwa ini 
secara selintas; “Sesungguhnya ‘Abd al-Raḥmān bin ‘Auf meminta ‘Alī sebagai 
khalīfah dengan syarat mengikuti teladan al-Syaikhain, tetapi ‘Alī menolak dan 
‘Uśmān menerimanya serta tidak menolaknya.” 33 
                                                            
31Al-Ṭabari, Tārīkh al-Ṭabari, 2 (Beirut: Dār al-Kutub al-Ilmiah, 2008), h. 580-586; Lihat juga 
al-Suyūṭi, Tārīkh al-Khulafā (Beirut: Dār al-Kutub al- Islamiyah, tt),  h.143; Abū al-Fidā, al-Kamil fi 
al-Tārīkh. 2 (Beirut: Dār al-Kitab al-Ilmiyah, 2006) h. 459-468.; Tārīkh al-Ya’qūbi, 2 (Beirut: Dār 
Sadir, tt) h. 158-162. Dalam Maḥmūd Syākir, al-Tārīkh al-Islam, 3 (Beirut: Al-Maktab al-Islami, 
1421/2000) h. 221, disebutkan tawaran atas dasar Al-Kitab, Sunnah Nabi saw, dan sirah Abu Bakar, 
tetapi ‘Alī dilaporkan berkata: “Aku berharap aku dapat melakukan dan mengamalkannya sesuai 
dengan kadar ilmuku dan kemampuanku. Kemudian ‘Usman berkata seperti perkataan ‘Alī ”.  Laporan 
ini bertentangan dengan semua kitab tarikh klasik yang menceritakan kisah permusyawaratan, qiṣṣah 
al-syurā. “Bukan tabiat sahabat untuk berebutan kekuasaan” kata Syākir.   
32Dr Ḥasan Ibrāhīm Ḥasan, Tārīkh Islām: Al-Siyāsi, wa al-Dīnī, wa al-Śaqafi wa al-Ijtimā’i. 
(Kairo: Maktabah al-Nahḍah al-Miṣriyah, 1416/1996),  h. 471.  
33Abū  Ḥamid Muhammad bin Muhammad Al-Gazzāli, Al-Mustaṣfā min ‘Ilm al-Uṣūl (Beirut: 
Dār al-Kutub al-‘Ilmiyah, 2008) h. 268.  
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 Pada permusyawaratan inilah muncul konsep Sunnah Şaḥābat di samping 
Sunnah Nabi saw.  Pada saat yang sama terbentuklah dua kelompok umat. Pertama, 
para  pengikut  ‘Alī, yang diwakili oleh  antara lain Ammār,  al-Miqdād, Abū Al-Żārr, 
dan seluruh Banī Hāsyim, dengan keyakinan bahwa sumber otoritas yang harus  
ditaati hanyalah Al-Quran dan Sunnah Nabi saw. Kedua, para pengikut ‘Uśmān, yang 
diwakili oleh Bani Umayyah dan  para pendukung kekuasaan menambahkan Sunnah 
Şaḥābat –khususnya sunnah al-syaikhain, dua khalīfah- setelah Sunnah Nabi saw. 34 
 Setelah itu, setiap keputusan penguasa yang berkaitan dengan  agama disebut 
sebagai sunnah – jadi ada sunnah Abū Bakar, sunnah ‘Umar (digabung keduanya 
menjadi sunnah al-syaikhain)35, sunnah ‘Uśmān, sampai keputusan Mu’āwiyah untuk 
melaknat ‘Alī kelak disebut juga sebagai sunnah.36 
D. Sunnah Şaḥābat  yang Sejalan dengan  Sunnah Nabi saw 
1. Tadwin al-Quran 
Tadwin Al-Quran sering dijadikan contoh Sunnah Şaḥābat yang murni berasal 
dari inovasi para Şaḥābat; tidak pernah dilakukan sebelumnya oleh Nabi saw.  
Pandangan ini disimpulkan dari  ucapan Abu Bakar kepada Umar:  
                                                            
34Sejak itu, sunnah sahabat naik ke posisi sumber hukum Islam yang ketiga –setelah Al-Quran, 
dan sunnah Nabi saw. Ḥājib bin Khalīfah melaporkan apa yang terjadi pada zaman ‘Umar bin ‘Abd al-
‘Azīz.  Aku menyaksikan ‘Umar bin ‘Abd al-‘Azīz berkhotbah ketika ia menjadi khalifah: Apa yang 
disunnahkan oleh Rasūlullāh saw dan kedua sahabatnya itulah agama yang kami ambil dan kami 
putuskan di situ. Adapun di luar mereka, kami tangguhkan.” Tarīkh al-Khulafā, h. 160 . Śa’labah bin 
Abī Mālik al-Quraẓi bertanya kepada ‘Abd al-Malik bin Marwan mengapa ia tidak menjamak salatnya 
dalam jamaah, ‘Abd al-Malik menjawab, “Dulu aku menjamaknya, tetapi aku melihat ‘Umar...Tidak 
ada sunnah yang lebih aku cintai daripada sunnah ‘Umar.”  Ibn Sa’d, Kitab al-Tabaqāt al-Kabir, 7 
(Kairo: Al-Khanāji, 1421/2001)  h.229.  
35Di atas disebut sebagai sunnah ‘Umarain.  
36Lihat Bab VI, h. 283.  
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ﷲ لﻮﺳر ﻪﻠﻌﻔﻳ ﱂ ﺎﺌﻴﺷ ﻞﻌﻔﺗ ﻒﻴﻛ؟ 
Atau ucapan Zaid bin Ṡābit, yang disebut sejarawan sebagai pemeran utama tadwin 
Al-Quran:  
ءﻲﺷ ﰲ ﻊﲨ ناﺮﻘﻟا ﻦﻜﻳ ﱂو ﻢﻠﺳ و ﻪﻴﻠﻋ ﻟﻠﻪ ﻲﻠﺻ ﱯﻨﻟا ﺾﺒﻗ 
Tidak ada kesepakatan apakah Tadwin Al-Quran itu Sunnah Abu Bakar, Sunnah 
‘Umar, atau Sunnah Usman atau ijmak para Şaḥābat.  Pokoknya, tadwin Al-Quran 
adalah Sunnah Şaḥābat.  
Bagian ini akan membuktikan dengan metode historis, bahwa tadwin Al-
Quran bukan Sunnah Şaḥābat. Tadwin Al-Quran hanyalah upaya pengumpulan dan 
kodifikasi Al-Quran yang sudah dirintis oleh Nabi saw pada zamannya. Para Şaḥābat 
hanyalah melanjutkan Sunnah Nabawiah tersebut. Sekiranya al-tadwin ini disebut 
sebagai Sunnah Şaḥābat, maka inilah Sunnah Şaḥābat yang sejalan dengan Sunnah 
Rasulullah saw, tidak menggantikan dan tidak bertentangan dengan Sunnah Nabi 
saw. Berikut ini adalah alasan-alasan mengapa riwayat yang menyatakan Tadwin Al-
Quran dilakukan Sahabat tidak dapat diterima sepenuhnya.  
a. Hadis-hadis tentang Tadwin al-Quran di  zaman Şaḥābat  Kontradiktif  
Seperti dikumpulkan oleh Muttaqī al-Hindī37 tidak kurang dari 21 hadis 
diriwayatkan tentang pengumpulan Al-Quran. Hadis-hadis itu saling bertentangan 
satu sama lainnya. Berikut ini sebagian di antara kontradiksi-kontradiksi di 
dalamnya:38 
                                                            
37Muttaqi al-Hindi, pada hamisy Musnad al-Imam Ahmad,  2 (Mesir: al-Maimaniah, 1313),  h. 
43-54 menurunkan  21 hadis tentang pengumpulan al-Quran.  
38Berkaitan dengan hadis-hadis yang kontradiktif, lihat catatan lengkap dar Noeldeke dan 
kawan-kawan dalam Geschichte des Qorans,  lihat  Theodor Nöldeke, Friedrich Schwally, Gotthelf 
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1) Siapa yang mengumpulkan Al-Quran dalam mushaf?   
“Abu Bakar ialah orang pertama yang mengumpulkan Al-Quran di antara dua 
jilid”, dalam hadis Ibn Abi Syaibah. “Umar bin Khattab adalah orang yang 
pertama kali mengumpulkan Al-Quran dalam mushaf,” dalam hadis riwayat 
al-Hasan. Pada riwayat Ibn Sirin disebutkan, “Umar dibunuh dan Al-Quran 
belum dihimpunkan”. Tapi perhatikan riwayat Abu Ishaq berikut:  
 بﺎﻄﳋا ﻦﺑ ﺮﻤﻋ ﻊﲨ ﺎﳌ  .صﺎﻌﻟا ﻦﺑ ﺪﻴﻌﺳ :ﻞﻴﻗ ؟سﺎﻨﻟا بﺮﻋا ﻦﻣ :لﺄﺳ ﻒﺤﺼﳌا
ﻦﻣ :لﺎﻘﻓ   اﻮﺒﺘﻜﻓ ،ﺪﻳز ﺐﺘﻜﻴﻟاو ﺪﻴﻌﺳ ﻞﻤﻴﻠﻓ :لﺎﻗ .ﺖﺑʬ ﻦﺑ ﺪﻳز :ﻞﻴﻘﻓ ؟سﺎﻨﻟا ﺐﺘﻛا
ﺬﻔﻧﺎﻓ ،ﻪﻌﺑرا ﻒﺣﺎﺼﻣ   ،ةﺮﺼﺒﻟا ﱄإ ًﺎﻔﺤﺼﻣو ،ﺔﻓﻮﻜﻟا ﱄإ ﺎﻬﻨﻣ ﺎﻔﺤﺼﻣ  ﱄإ ًﺎﻔﺤﺼﻣ و
 مﺎﺸﻟا  ﱄإ ًﺎﻔﺤﺼﻣ و زﺎﺠﳊا 
Jadi Umarlah yang mentadwin Al-Quran pertama kalinya dalam mushaf. Lalu 
mushaf itu dikirim ke Basrah, Syam, dan Kufah. Padahal semua pelajar Al-
Quran sepakat bahwa Usmanlah  yang menuliskan mushaf Al-Quran untuk 
pertama kalinya; sehingga kita menyebut Al-Quran sekarang ditulis dengan 
rasm Usmani.  
Menurut Theodor Nöldeke, karena tidak ada jawaban yang jelas mana yang 
harus kita ikuti, diperlukan penelitian yang sangat kompleks. 39 
Wie wir gesehen haben, stehen sich bei den Muslimen drei verschiedene 
Ansichten über die Enstehung der ersten Qoransammlung gegenüber. 
Nach der ersten Ansicht – der sog. Herrschenden Tradition – vollzog sich 
dieselbe unter Regierung Abu Bekrs, nach der zweiten während der 
Herrschaft Omars, nach der dritten erfolgte die Inangriffnahme unter 
                                                                                                                                                                         
Bergstrasser dan Otto Pretzel, The History of the Qur-an: Texts and the  Studies on the Qur’an.   
(Leiden: Brill, 2013) , mulai halaman 211; juga  Al-Khoei, al-Bayan fi Tafsir al-Iran, (Iran:  Anwar al-
Huda, 1401/1981, h.  240-259.   
39Theodor Nöldeke, “Die Sammlung des Qorāns”, Geschichte des Qorāns. Vollig 
umgearbeitet von Friedrich Schwally, (Leipzig: Dieterich’sche Verlagsbuchhandlung, 1919), h. 18.  
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Abu Bekr, die Vollendung erst unter seinem Nachfolger. Da die 
Entcheidung der Frage, welcher Ansicht der Vorzug gebührt, nicht auf 
der Hand liegt, ist eine umständliche Untersuchung notwendig.  
2) Apa yang mendorong tadwin Al-Quran?  
Pada Shahih al-Bukhari, menurut Zaid bin Ṡābit, yang mendorong perlunya 
menuliskan Al-Quran adalah banyaknya para penghapal Al-Quran yang 
meninggal pada perang Yamamah.40 “Aku pikir perlu kita kumpulkan Al-
Quran,” kata Abu Bakar. “Mengapa kita lakukan apa yang tidak dilakukan 
Rasulullah saw,” kata Umar.  
Menurut riwayat yang lain, yang mendorong tadwin Al-Quran adalah 
beragamnya bacaan Al-Quran yang didengar Huzaifah bin al-Yaman, setelah 
kemenangan dalam perang Armenia—Azerbaijan41. Huzaifah melapor kepada 
Usman, “Ketika aku usai berperang di Armenia, aku temukan Ahli Syam 
membaca Al-Quran dengan bacaan Ubay bin Ka’ab, membawa Al-Quran 
yang tidak didengar Ahli Iraq. Ahli Iraq membaca dengan bacaan Ibn Mas’ud 
yang tidak didengar Ahli Syam. Dan mereka saling mengkafirkan.” Bersama 
                                                            
40Berita ini juga meragukan karena beberapa hal: (1) Perang Yamamah terjadi pada tahun 
11H/632M dan tiga bulan pertama tahun 12H/633M.  Abu Bakar meninggal pada Jumadil Awwal  
14H/634. Dari akhir perang Yamamah sampai wafatnya Abu Bakar hanya ada waktu 18 bulan. Karena 
yang harus dikumpulkan adalah mushaf tertulis yang tersebar di dunia Islam pada masa itu,  waktu  
terlalu pendek, “ist fur ...so schwierige Sammlung der zerstreuten Texte etwas knapp”, (2) di antara 
korban perang Yamamah yang berjumlah  151 orang menurut Caetani, hanya  beberapa orang yang 
mengenal al-Quran secara mendalam, dalam catatan Nöldeke  bahkan hanya ada dua orang saja, yakni 
Ḥafṣ bin Gānim dan Sālim bin Ma’qil. Artinya,  bersama Abu Bakar masih banyak –mungkin ratusan - 
sahabat yang hapal al-Quran (Lihat Caetani, Annalli, vol 2, §2, n.1; Noldeke, op cit, h. 19). 
41Perang Armenia biasanya dalam buku-buku sejarah diperkirakan terjadi pada 30H/650M. 
Pada 32-33H/652-653M, Ibn Mas’ud meninggal dunia. Pada 35H/655M, Usman meninggal dunia.  
Artinya, proses pengumpulan al-Quran dimulai tahun 30H, diprotes Ibn Mas’ud  sampai 32H, dan 
diperkirakan selesai sebelum Usman meninggal, 35H.  Lihat –dikutip dari referensi Nöldeke- al-
Tabari, vol. 1, h. 2856; Ibn al-Athir, Chronicon, ed. Tornberg, vol 3,  h. 85; Ibn Khaldun, ed Cairo, 
vol. 2, append 135; al-Zahabi, Tarikh al-Islam, vol 1, cod. Paris, fol. 151 (menurut Caetani). Cf. J. 
Wellhausen, Prolegomena zur ältesten Geschichte des Islams, h. 110.  
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Şaḥābat-saḥābat yang lain,42 ia mendesak agar umat Islam dipersatukan dalam 
bacaan Al-Quran, ‘alā qirā-atin wāḥidah atau ‘alā musḥaf wāḥid.   
b. Tadwin sudah dilakukan sejak zaman Rasulullah saw 
Bila hadis-hadis tentang tadwin Al-Quran pada zaman Şaḥābat beragam dan 
kontradiktif, hadis-hadis tentang tadwin Al-Quran pada zaman Rasulullah saw 
menunjukkan pesan yang sama- Al-Quran, selain berada dalam ingatan orang- juga 
dituliskan dalam lembaran-lembaran. “Tidak sedikit hadis yang secara meyakinkan 
dapat dihadapkan dengan pendapat yang berlainan dan tidak menimbulkan 
perdebatan menunjukkan sejumlah orang yang telah mengumpulkan Al-Quran pada 
waktu Nabi saw masih hidup. Ibn Sa’d telah menulis bab khusus tentang orang-orang 
yang  mengumpulkan Al-Quran pada zaman Nabi saw,” tulis Theodor Nöldeke dalam 
Geschichte des Qorāns. 43 
Al-A’zami membuktikan secara historis bahwa Al-Quran dalam bentuk 
tertulis dan dikumpulkan dalam lembaran-lembaran atau suhuf sudah ada sejak 
periode Mekah. Pada riwayat masuk Islamnya Umar bin Khattab dikisahkan tentang 
Khabbab yang membaca Surat al-Thaha dari lembaran, yang kemudian 
                                                            
42Di antara yang mendukung tauhid al-masahif adalah Ali bin Abi Talib. Di hadapan Usman,  
Ali berkata, “Telah sampai kepadaku bahwa sebagaian orang berkata: Bacaanku lebih baik dari 
bacaanmu. Ini hampir dekat dengan kekufuran. Kami berkata: Bagaimana pendapatmu. Usman 
menjawab: Aku pikir aku akan himpunkan manusia pada satu mushaf saja sehingga tidak terjadi firqah 
atau ikhtilaf. Kami berkata: fa ni’ma  ma raita  (al-Masahif 22, al-Itqan 1:59; al-Zanjani, Tarikh al-
Quran 45).  
43“Es gibt nāmlich nich wenig Traditionen, die ganz harmlos und ohne eine Spur von Polemik 
gegen abweichende Ansichten eine ganze Reihe von Personen namhaft machen, die den Qorān zu 
Lebzeiten des Propheten gesammelt haben sollen, “ Theodor Nöldeke, “Die Sammlung des Qorāns”, 
Geschichte des Qorāns. Vollig umgearbeitet von Friedrich Schwally. (Leipzig: Dieterich’sche 
Verlagsbuchhandlung, 1919), h. 5-6. 
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disembunyikan di bawah paha Fathimah. Selama periode Madinah pengumpulan Al-
Quran dalam bentuk tulisan dibuktikan dengan hal-hal berikut:  
1) Adanya penulis-penulis wahyu: Al-A’zami menyebutkan ada sekitar 65 
Şaḥābat Nabi saw yang dalam kurun waktu di Madinah sempat menjadi 
penulis Nabi saw, Kuttāb al-Nabī: 44 
 
 
 
2) Nabi saw mengimlakkan ayat-ayat Al-Quran dan para Şaḥābat 
menuliskannya dalam perkamen.  Dalam salah satu riwayat Zaid bin Ṡābit 
disuruh Nabi saw mencatat wahyu yang diterimanya. Kemudian, ia 
membacakan lagi kepada Nabi saw untuk memperbaiki kesalahan 
penulisan. Para Şaḥābat lainnya –hatta yang tidak bisa menulis menyuruh 
temannya untuk- menuliskan wahyu yang didiktekan Nabi saw. “Based on 
the total number of scribes, and the Prophet’s custom of summoning 
                                                            
44Daftar di atas, begitu pula uraian berikutnya disarikan dan  diambil dari M.M. Al-A’zami,  
The History of the Quranic Text: From Revelation to Compilation.  (Leicester: UK Islamic Academy, 
2003), h. 68.  
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thenm to record all new verses, we can safely assume that in his lifetime 
the entire Qur’an  was available in writtwn form.”  
3) Nabi saw memerintahkan Şaḥābatnya untuk menyusun ayat-ayat dalam 
surat tertentu dengan urutan tertentu. Sebagai contoh, Ubayy bin Ka’ab 
bercerita, “Kadang-kadang permulaan surat turun kepada Nabi saw, lalu 
aku tuliskan. Kemudian wahyu yang lain turun kepadanya.  Ia berkata: 
Ubayy, tulislah ini pada surat yang menyebut begini dan begini’ Pada 
waktu yang lain wahyu turun kepadanya dan aku menunggu perintahnya, 
sampai ia memberitakan kepadaku tempatnya yang benar.” Hadis-hadis 
semacam itu banyak. Semuanya menunjukkan bahwa Nabi saw mengatur 
urutan ayat dalam satu surat; begitu pula, urutan kata dalam satu ayat.  
Walhasil, pada zaman Nabi saw telah tersusun Kitab dengan susunan kata 
dalam satu ayat, dan susunan ayat dalam satu surat. Para Şaḥābat pada waktu itu 
menyimpan mushaf, yang boleh jadi mengandung sebagian dari ayat Al-Quran atau 
seluruh Al-Quran. Menurut Jalaluddin al-Suyuthi, “Al-Quran secara keseluruhan 
telah ditulis di zaman Nabi saw, tetapi tidak dikumpulkan dalam satu tempat dan 
surat-suratnya tidak berurutan (seperti sekarang ini).”45 Menurut al-Ṭabaṭabai, 
“Susunan Al-Quran dan pengumpulannya dalam satu mushaf  hanya terjadi setelah 
Nabi saw meninggal dunia.”46 Walaupun begitu, al-A’zam cenderung memilih 
pendapat bahwa Al-Quran dengan susunan kalimat, ayat dalam surat, dan susunan 
surat sudah ditentukan sejak zaman Nabi saw. 47 
                                                            
45Al-Itqan, 1:164 
46Tafsir al-Mizān 12:124, 131; 3:78-79 
47M.M al-A’zam, op cit, h. 72;  yang sependapat dengan ini adalah Abu Bakar bin al-Ṭayyib, 
Abu Bakr al-Anbari, al-Kirmani, al-Ṭayyibi; lihat al-Itqān 1:176.  
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Ada riwayat yang menyatakan bahwa Imam Ali diperintahkan Nabi saw untuk 
mengumpulkan tulisan-tulisan yang berserakan dalam lembaran-lembaran perkamen, 
kulit, sutra, kertas. Pascawafat Nabi saw, Ali  mengasingkan diri dan menyibukkan 
diri dengan mengumpulkan semua tulisan itu dalam tiga hari. Penulis al-Fihrist  
bahkan mengklaim bahwa ia pernah melihat salah satu fragmen dari naskah aslinya.  
Sayangnya, para muarikh Sunni dan akibatnya para orientalis  Barat menolak riwayat 
ini dengan alasan ia berasal dari sumber –sumber sejarah yang ditulis Syiah atau 
Sunni dengan pengaruh Syiah. Menurut Nöldeke, sumber-sumber seperti itu harus 
ditolak dan diduga hanya fabrikasi semata. Ia menulis:  
Schon die Quellen dieser Nachrichten- schiitische Qoran kommentare 
und schiitisch beeinflußte sunnitische Geschichtswerke- sind verdächtig, 
da alles, was die Schiiten von dem obersten Heiligen ihrer Sekte erzählen, 
von vorherein als tendenziöse Erfindung zu gelten hat. 
Apa pun yang terjadi, tadwin Al-Quran bukanlah Sunnah Şaḥābat per se, tetapi 
Sunnah Nabawiyah –yakni, memelihara dan menjaga Al-Quran- yang dilaksanakan 
para Şaḥābat. Termasuk ke dalamnya, peletakan tanda titik dan baris untuk 
memudahkan orang awam membacanya. 
 
E. Sunnah Şaḥābat  yang Menggantikan Sunnah Nabi saw: Salat Tarawih 
Di bawah ini disampaikan satu contoh saja Sunnah Şaḥābat yang menggantikan 
Sunnah Nabi saw; yakni, salat tarawih dalam jamaah. Baik nama tarawih  maupun  
dalam jamaah tidak pernah terjadi pada zaman Nabi saw. Pada masa itu, salat malam 
Ramadan dilakukan di penghujung malam dan munfarid, sendiri-sendiri. Keadaan 
seperti itu berlangsung sampai zaman Abu Bakar dan permulaan zaman Umar. Umar 
kemudian mengatur salat tarawih dan menetapkan untuk pertama kalinya salat 
tarawih dalam keadaan berjamaah. Salat sunnah tarawih munfarid telah digantikan 
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dengan salat sunnah tarawih berjamaah. Sunnah Nabawiah digantikan oleh Sunnah 
Şaḥābat. Bukti-bukti tentang perubahan itu diuraikan di bawah:  
1. Sunnah Nabi sa: Melakukan salat sunnat  malam Ramadan di rumah munfarid 
Abdullah bin Mas’ud  bertanya kepada Nabi saw: Mana yang lebih utama- 
salat di rumahku atau salat di masjid? Nabi saw bersabda: Tidakkah kamu perhatikan 
betapa dekatnya rumahku dengan masjid. Aku lebih senang salat di rumahku daripada 
salat di masjid kecuali untuk melakukan salat fardu.” Abu Musa berkata: Sekelompok 
orang datang dari Iraq menemui Umar. Mereka bertanya tentang salatnya orang di 
rumahnya. Umar berkata: Aku bertanya kepada Rasulullah saw tentang itu. Ia 
berkata: Salat seseorang di rumahnya adalah cahaya, maka terangi dengan cahaya 
rumah-rumah kalian.  Nabi saw pernah salat di Masjid Bani Asyhal. Usai salat, ia 
melihat orang-orang melakukan salat sunat. Ia bersabda:  Lakukan salat-salat begini 
di rumah-rumah kalian.  
Salat Tarawih adalah salat sunat di bulan Ramadan. Sebagaimana salat-salat 
sunat lainnya, Nabi saw melakukannya di rumah sendirian, tidak berjamaah.  Di 
bawah ini dilaporkan salat Nabi saw pada bulan Ramadan, dengan mengikuti 
terjemahan Lidwa:  
 
Shahih Muslim 1301: Dan telah menceritakan kepada kami Muhammad bin 
Al Mutsanna telah menceritakan kepada kami Muhammad bin Ja'far telah 
menceritakan kepada kami Abdullah bin Sa'id telah menceritakan kepada 
kami Salim Abu Nadlr maula Umar bin Ubaidullah, dari Busr bin Sa'id dari 
Zaid bin Tsabit ia berkata; "Rasulullah shallallahu 'alaihi wasallam 
memasang tenda dari tikar pada sebuah tempat di Masjid, sehingga 
merupakan sebuah kamar tempat beliau shalat (malam). Melihat hal itu, 
beberapa orang sahabat mendatangi tempat itu dan mereka shalat pula 
mengikuti Nabi shallallahu 'alaihi wasallam shalat. Pada suatu malam 
mereka datang pula, tetapi Rasulullah shallallahu 'alaihi wasallam terlambat, 
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sehingga beliau tidak keluar sama sekali menemui mereka. Oleh karena itu, 
mereka mengeraskan suara dan melempar pintu dengan kerikil, untuk 
memberi tahu Nabi shallallahu 'alaihi wasallam, karena mereka menyangka 
kalau-kalau beliau lupa. Maka dalam keadaan marah Rasulullah shallallahu 
'alaihi wasallam keluar menemui mereka sambil bersabda: "Janganlah kalian 
berbuat demikian, karena aku mengira bahwa shalat malam itu akan 
diwajibkan kepada kalian. Karena itu, shalatlah kalian di rumah kalian 
masing-masing, karena sebaik-baik shalat seseorang adalah yang dilakukan 
di rumahnya sendiri, kecuali shalat wajib." Dan telah menceritakan 
kepadaku Muhammad bin Hatim telah menceritakan kepada kami Bahz telah 
menceritakan kepada kami Wuhaib telah menceritakan kepada kami Musa 
bin Uqbah ia berkata, saya mendengar Abu An Nadlr dari Busr bin Sa'id dari 
Zaid bin Tsabit bahwa Nabi shallallahu 'alaihi wasallam memasang tenda 
dari tikar pada sebuah tempat di Masjid, sehingga merupakan sebuah kamar 
tempat beliau shalat (malam). Melihat hal itu, beberapa orang sahabat 
mendatangi tempat itu. Maka ia pun menyebutkan hadits yang serupa 
dengannya. Dan ia menambahkan di dalamnya; "Jika (shalat malam) itu 
diwajibkan atas kalian, niscaya kalian tidak akan mampu melakukannya." 
2. Sunnah Nabi saw –salat sunat di rumah munfarid- tetap berlaku sampai zaman 
Umar.   
Di bawah ini adalah hadis #1870, Shahih Bukhari, Bab Fadl Man Qām 
Ramaḍān.  
 يرﺎﺨﺒﻟا ﺢﻴﺤﺻ١٨٧٠ ِﺪَْﻴُﲪ ْﻦَﻋ ٍبﺎَﻬِﺷ ِﻦْﺑا ْﻦَﻋ ٌﻚِﻟﺎَﻣ ʭََﺮَـﺒْﺧَأ َﻒُﺳُﻮﻳ ُﻦْﺑ ِﱠﻟﻠﻪا ُﺪْﺒَﻋ ﺎَﻨَـﺛ ﱠﺪَﺣ :
 ُﻪْﻨَﻋ ُ ﱠﻟﻠﻪا َﻲِﺿَر َةَﺮْـﻳَﺮُﻫ ِﰊَأ ْﻦَﻋ ِﻦَْﲪﱠﺮﻟا ِﺪْﺒَﻋ ِﻦْﺑ 
 َﺳَو ِﻪْﻴَﻠَﻋ ُ ﱠﻟﻠﻪا ﻰﱠﻠَﺻ ِﱠﻟﻠﻪا َلﻮُﺳَر ﱠنَأ ِﻪِْﺒﻧَذ ْﻦِﻣ َم ﱠﺪَﻘَـﺗ ﺎَﻣ ُﻪَﻟ َﺮِﻔُﻏ ʪًﺎَﺴِﺘْﺣاَو ʭًَﺎﳝِإ َنﺎَﻀَﻣَر َمَﺎﻗ ْﻦَﻣ َلَﺎﻗ َﻢﱠﻠ  
 ْﻣَْﻷا َنﺎَﻛ ُﱠﰒ َﻚِﻟَذ ﻰَﻠَﻋ ُﺮْﻣَْﻷاَو َﻢﱠﻠَﺳَو ِﻪْﻴَﻠَﻋ ُ ﱠﻟﻠﻪا ﻰﱠﻠَﺻ ِﱠﻟﻠﻪا ُلﻮُﺳَر َ ِّﰲُﻮُـﺘَـﻓ ٍبﺎَﻬِﺷ ُﻦْﺑا َلَﺎﻗ ُﺮ
 ِﰊَأ ِﺔَﻓَﻼِﺧ ِﰲ َﻚِﻟَذ ﻰَﻠَﻋﺎَﻤُﻬ ْـﻨَﻋ ُ ﱠﻟﻠﻪا َﻲِﺿَر َﺮَﻤُﻋ ِﺔَﻓَﻼِﺧ ْﻦِﻣ ًارْﺪَﺻَو ٍﺮْﻜَﺑ  
Berkata  Ibn Syihab, “Ketika Rasulullah saw wafat, salat malam Ramadan 
itu tetap demikian, kemudian keadaan tetap demikian hingga zaman 
kekhalifahan Abu Bakar dan awal kekhilafahan Umar bin Khattab”. Ibn 
Hajar menjelaskan dengan mengutip al-Kasymihani bahwa yang dimaksud 
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“tetap demikian” adalah tidak melakukan salat berjamaah dalam tarawih 
(garis bawah dari penulis): 48  
ا ﺔﻳاور ﰲ (سﺎﻨﻟاو ﻢﻠﺳو ﻪﻴﻠﻋ ﷲ ﻲﻠﺻ ﷲ لﻮﺳر  ﰲﻮﺘﻓ بﺎﻬﺷ ﻦﺑإ لﺎﻗ)ﻤﺸﻜﻟ ﱐﺎﻬﻴ
 "ﺮﻣﻷاو" ( ﻚﻟذ ﻲﻠﻋ).ﺢﻳواﱰﻟا ﰲ ﺔﻋﺎﻤﳉا كﺮﺗ ﻲﻠﻋ يأ  ﻦﻋ ﺐﺋذ ﰊأ ﻦﺑإ ﺔﻳاور ﻦﻣ ﺪﲪﻷ و
. مﺎﻴﻘﻟا ﻲﻠﻋ سﺎﻨﻟا ﻊﲨ  ﻢﻠﺳو ﻪﻴﻠﻋ ﷲ ﻲﻠﺻ   ﷲ لﻮﺳر ﻦﻜﻳ ﱂو" ﺚﻳﺪﳊا اﺬﻫ ﰲ يﺮﻫﺰﻟا 
Imam Nawawi dalam syarahnya terhadap hadis yang sejenis pada Shahih 
Muslim menulis:  
 َذ ﻰَﻠَﻋ ُﺮْﻣَْﻷا َنﺎَﻛ ﱠُﰒ َﻚِﻟَذ ﻰَﻠَﻋ ُﺮْﻣَْﻷاَو َﻢﱠﻠَﺳَو ِﻪْﻴَﻠَﻋ ُﱠﻟﻠﻪا ﻰﱠﻠَﺻ ِﱠﻟﻠﻪا ُلﻮُﺳَر َِﰲُﻮُـﺘَـﻓ ُُﻪﻟْﻮَـﻗ ِﰲ َﻚِﻟ
 ُﻛ ﱠنَأ ﻰَﻠَﻋ َة ﱠﺪُﻤْﻟا ِﻩِﺬَﻫ ُﺮْﻣَْﻷا ﱠﺮَﻤَﺘْﺳا ُﻩﺎَﻨْﻌَﻣ َﺮَﻤُﻋ ِﺔَﻓَﻼِﺧ ْﻦِﻣ ًارْﺪَﺻَو ٍﺮْﻜَﺑ ِﰊَأ ِﺔَﻓَﻼِﺧ ُمﻮُﻘَـﻳ ٍﺪِﺣاَو ﱠﻞ
 ٍﺐْﻌَﻛ ِﻦْﺑ َِّﰊُأ ﻰَﻠَﻋ ُﺮَﻤُﻋ ْﻢُﻬَﻌََﲨ ﱠُﰒ َﺮَﻤُﻋ ِﺔَﻓَﻼِﺧ ْﻦِﻣ ارﺪﺻ ﻰﻀﻘﻧا ﱴﺣ ادﺮﻔﻨﻣ ِﻪِﺘْﻴَـﺑ ِﰲ َنﺎَﻀَﻣَر
 ًﺔَﻋَﺎَﲨ ﺎَﻬِﻠْﻌِﻓ ﻰَﻠَﻋ ُﻞَﻤَﻌْﻟا ﱠﺮَﻤَﺘْﺳاَو ًﺔَﻋَﺎَﲨ ْﻢِđِ ﻰﱠﻠَﺼَﻓ 
  
“Maka Rasulullah saw wafat dan tarawih tetap demikian, kemudian tetap 
demikian pada khilafah Abu Bakr dan awal khilafah Umar. Artinya: 
Berlangsung terus menerus selama ini setiap orang melakukan salat malam 
Ramadan di rumahnya munfarid, sampai memasuki masa khalifah Umar. 
Umar mengumpulkan mereka di belakang Ubay bin Ka’ab. Ia memimpin 
salat mereka berjamaah. Berlangsunglah amal dengan melakukannya 
berjamaah. 
                                                            
48Ibn Hajar al-‘Asqalānī, Fatḥ al-Bukhārī Syarḥ Ṣaḥīḥ al-Bukhārī, 4  (al-Riyadh:  Dar al-Salam, 
1421/2000) h.  320.  Lihat juga al-Qasṭulāni, Irsyād al-Sāri, 3 (Bulaq: al-Matbaah al-Amiriah, 1304H),  
h. 428; al-Nawawi, Syarh Sahih Muslim,  “Maka Rasulullah saw wafat dan tarawih tetap demikian, 
kemudian tetap demikian pada khilafah Abu Bakr dan awal khilafah Umar. Artinya: Berlangsung terus 
menerus selama ini setiap orang melakukan salat malam Ramadan di rumahnya munfarid, sampai 
memasuki masa khalifah Umar. Umar mengumpulkan mereka di belakang Ubay bin Ka’ab. Ia 
memimpin salat mereka berjamaah. Berlangsunglah amal dengan melakukannya berjamaah” Menarik 
untuk dikutip di sini penerjemahan yang sengaja dikelirukan Lidwa untuk mempertahankan bahwa 
salat tarawih berjamaah itu sunnah Rasulullah saw: “Ibnu Syihab berkata; Kemudian Rasulullah 
shallallahu 'alaihi wasallam wafat, namun orang-orang terus melestarikan tradisi menegakkan malam 
Ramadhan (secara bersama, jamaah), keadaan tersebut terus berlanjut hingga zaman kekhalifahan Abu 
Bakar dan awal-awal kekhilafahan 'Umar bin Al Khaththob radliallahu 'anhu.“ Rupanya penerjemah 
tidak merujuk kepada Kitab syarah hadis yang mana pun.  
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3.  Pada zaman Umar bergantilah tradisi salat sunat Ramadan dari munfarid 
menjadi berjamaah. 
Sebagaimana diriwayatkan dalam Shahih Bukhari dan al-Muwatta. Berikut ini 
teksnya diambil dari Lidwa:  
  يرﺎﺨﺒﻟا ﺢﻴﺤﺻ١٨٧١ َلﺎَﻗ ُﻪﱠَﻧأ ِِّيرﺎَﻘْﻟا ٍﺪْﺒَﻋ ِﻦْﺑ ِﻦَْﲪﱠﺮﻟا ِﺪْﺒَﻋ ْﻦَﻋ ِْﲑَـﺑﱡﺰﻟا ِﻦْﺑ َةَوْﺮُﻋ ْﻦَﻋ ٍبﺎَﻬِﺷ ِﻦْﺑا ْﻦَﻋَو :  
 ِﰲ ًﺔَﻠ ْـَﻴﻟ ُﻪْﻨَﻋ ُ ﱠﻟﻠﻪا َﻲِﺿَر ِبﺎﱠﻄَْﳋا ِﻦْﺑ َﺮَﻤُﻋ َﻊَﻣ ُﺖْﺟَﺮَﺧ ٌعَازَْوأ ُسﺎﱠﻨﻟا اَذَِﺈﻓ ِﺪِﺠْﺴَﻤْﻟا َﱃِإ َنﺎَﻀَﻣَر 
 ََرأ ِّﱐِإ ُﺮَﻤُﻋ َلﺎَﻘَـﻓ ُﻂْﻫﱠﺮﻟا ِِﻪﺗَﻼَﺼِﺑ ﻲِّﻠَﺼُﻴَـﻓ ُﻞُﺟﱠﺮﻟا ﻲِّﻠَﺼُﻳَو ِﻪِﺴْﻔَـِﻨﻟ ُﻞُﺟﱠﺮﻟا ﻲِّﻠَﺼُﻳ َنﻮُِﻗّﺮَﻔَـﺘُﻣ ْﻮَﻟ ى
 َﻋ ﱠُﰒ َﻞَﺜَْﻣأ َنﺎَﻜَﻟ ٍﺪِﺣاَو ٍِئرَﺎﻗ ﻰَﻠَﻋ ِءَﻻُﺆَﻫ ُﺖْﻌََﲨ ُﻪَﻌَﻣ ُﺖْﺟَﺮَﺧ ﱠُﰒ ٍﺐْﻌَﻛ ِﻦْﺑ َِّﰊُأ ﻰَﻠَﻋ ْﻢُﻬَﻌَﻤَﺠَﻓ َمَﺰ
 ـْﻨَﻋ َنﻮُﻣﺎَﻨَـﻳ ِﱵﱠﻟاَو ِﻩِﺬَﻫ ُﺔَﻋْﺪِﺒْﻟا َﻢِْﻌﻧ ُﺮَﻤُﻋ َلَﺎﻗ ْﻢِﻬِِﺋرَﺎﻗ ِةَﻼَﺼِﺑ َنﻮﱡﻠَﺼُﻳ ُسﺎﱠﻨﻟاَو ىَﺮْﺧُأ ًﺔَﻠ ْـَﻴﻟ ُﻞَﻀَْﻓأ ﺎَﻬ
 ََﻛو ِﻞْﻴﱠﻠﻟا َﺮِﺧآ ُﺪِﻳُﺮﻳ َنﻮُﻣﻮُﻘَـﻳ ِﱵﱠﻟا ْﻦِﻣ ُﻪَﻟﱠوَأ َنﻮُﻣﻮُﻘَـﻳ ُسﺎﱠﻨﻟا َنﺎ 
Pernyataan Umar bahwa “sebaik-baiknya bid’ah ini” menunjukkan bahwa 
Rasulullah saw tidak pernah mensunnahkannya. Ketika Umar melihat mereka 
melakukan tarawih berjamaah, ia mengatakan “inilah bid’ah yang paling baik”. 
Menurut al-Qasthulani, “Ia menamakan bid’ah karena Nabi saw tidak pernah 
mensunnahkan bagi berjamaah untuk salat tarawih, tidak di zaman al-Siddiq, tidak 
pada awal malam, tidak setiap malam, dan tidak dengan bilangan ini (20) rakaat,                                     
 ،ﻖﻳﺪﺼﻟا ﻦﻣز ﰲ ﺖﻧﺎﻛ ﻻو ﺎﳍ عﺎﻤﺘﺟﻻا ﻢﳍ ﻦﺴﻳ ﱂ مﻼﺴﻟاو ﻪﻴﻠﻋ ﷲ ﻲﻠﺻ ﻪﻧﻷ ﺔﻋﺪﺑ ﺎﻬﻴﲰ 
دﺪﻌﻟا اﺬﻫ ﻻو ،ﻞﻴﻠﻟا لوأ ﻻو 
Ketika Ubayy bin Ka’b diperintahkan Umar bin Khattab untuk menjadi imam 
salat tarawih di bulan Ramadan, ia berkata, “Ya Amir al-Mu’minin, ini tidak pernah 
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ada sebelumnya?”  Umar berkata, “Aku tahu. Tapi (salat berjamaah) ini baik!  Maka 
Ubayy pun salat mengimami mereka dua puluh rakaat.”49 
Tetapi Ubayy sebenarnya tidak berkenan untuk melakukannya. Ia hanya 
menjadi imam tarawih selama setengah bulan, setengah bulan terakhir ia tidak hadir. 
Orang-orang Ansar mengkiritiknya dan menyebutnya Abiq, artinya, budak yang lari.  
Kata Muhammad Syams al-Haqq, “Mungkin Ubayy menolaknya karena ia ingin 
mencontoh Rasulullah saw, 
 ﻢﻠﺳو ﻪﻴﻠﻋ ﷲ ﻲﻠﺻ ﷲ لﻮﺳﺮﺑ ًﺎﻴﺳϦ نﺎﻛ ﰊأ ﻒﻠﲣ ﻞﻌﻟ.”50  
4. Para penulis sejarah menyebutkan Umar sebagai orang pertama  yang 
menyelenggarakan tarawih 
Berikut ini catatan para muarikh, yang menyatakan bahwa orang yang 
pertama mengadakan tarawih adalah Umar bin Khattab:  
a. Al-Ya’qubi dalam peristiwa tahun 14H menulis, “Pada tahun ini Umar 
mendirikan salat (tarawih) di bulan Ramadan. Ia menulis ke seluruh 
negeri. Ia memerintahkan Ubayy bin Ka’ab dan Tamim al-Dari untuk 
memimpin salat tarawih dalam jamaah. Ia ditanya tentang hal itu dan ia 
menjawab, ‘Rasulullah saw tidak melakukannya. Abu Bakar tidak 
melakukannya. Kemudian ia melanjutkan: Jika ini disebut bid’ah, betapa 
bagusnya bid’ah ini” 51 
b. Abu al-Walid Muhammad bin al-Syahnah, dalam kitab tarikhnya, ketika 
mengisahkan wafatnya Umar pada kejadian tahun 23H menulis, “Umar 
                                                            
49Kanz al-‘Ummal, 8, hadis # 23471, h. 409 
50Muhammad Syams al-Haqq,  ‘Awn al-Ma’bud Syarh Sunan Abi Dawud, 4:216.  
51Al-Ya’qubi, Tarikh al-Ya’qubi, 248-249; www.al-mostafa.com  
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adalah orang pertama yang melarang penjualan ummahat al-awlad, orang 
pertama yang menetapkan empat takbir dalam salat jenazah, dan orang 
pertama yang mengumpulkan orang untuk salat tarawih dengan diimami 
(berjamaah), orang pertama yang meronda di malam hari, dan orang 
pertama yang selalu membawa cemeti” 52 
c. Al-Suyuṭi mengutip awaliat Umar, antara lain, “Umar adalah orang 
pertama yang digelari Amir al-Mukminin, orang pertama yang membuat 
penanggalan Hijrah, orang pertama yang mendirikan Baitul Mal, orang 
pertama yang mensunnahkan salat di bulan Ramadan, orang pertama yang 
meronda pada waktu malam..., orang pertama yang mengharamkan 
mut’ah ...orang pertama yang mengumpulkan orang untuk salat mayit 
dengan empat takbir...” 53 
d. Muhammad bin Sa’d dalam kitab tarikhnya: “Umar adalah orang pertama 
yang mengumpulkan Al-Quran dalam suhuf, orang pertama yang 
mensunnahkan salat sunat Ramadan dengan tarawih dan menyuruh 
melakukannya dalam jamaah, dan menyebarkannya ke berbagai negeri, 
dan itu pada bulan Ramadan, tahun 14H. Ia menunjuk di Madinah dua 
orang Imam: Imam tarawih untuk laki-laki dan imam tarawih untuk 
perempuan. “ 54 
e. Muhammad bin Isma’il Al-Ṣan’ani, 1099-1182 /1768-1687, menulis, 
“Adapun salat tarawih seperti yang biasa dilakukan sekarang tidak ada 
                                                            
52Abu al-Walīd Muḥammad bin Al-Syahnah, Rauḍ al-Manāẓir,  (Beirut: Dar al-Kutub al-
‘Ilmiah, 1417/1997), h. 109.  
53Jalaluddin al-Suyūṭī, “Fasl fi Awwaliyat Umar ra”,  Tārīkh Al-Khulafā,  (Beirut: Dar Ibn 
Hazm, 1424/2003), h. 111.  
54Ibn Sa’d, Kitab al-Tabaqat al-Kabir, 3 (Kairo: Maktabah al-Khanaji, 1421/2001), h. 262.  
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pada zaman Nabi saw. Ini adalah bid’ah yang dibuat Umar pada masa 
khilafahnya. Ia memerintahkan Ubayy untuk memimpin orang salat 
berjamaah. Telah ikhtilaf berkenaan dengan berapa rakaat Ubayy salat... 
Ada yang menyebutkan 11 rakaat, 21 , 20,  23....”55  
f. Individu-individu Şaḥābat meninggalkan tarawih (dalam jamaah). Al-
Thahawi meriwayatkannya dari Ibn Umar dan Urwah. Abdullah bin Umar 
tidak melakukan salat di belakang Imam pada bulan Ramadan. Urwah 
mula-mula salat di masjid bersama orang banyak, kemudian pulang ke 
rumah dan tidak salat berjamaah bersama orang banyak. Ubaidullah bin 
Umar berkata, “Aku melihat Ubayy, Salim, dan Nafi meninggalkan masjid 
di bulan Ramadan dan tidak salat berjamaah bersama orang banyak.”56 
g. Ketika Ali bin Abi Talib menjadi gubernur di Kufah, orang-orang 
meminta kepadanya agar ditunjuk Imam untuk mengimami salat sunat di 
bulan Ramadan. “Tidak, “ kata Ali dan ia melarang mereka untuk salat  
tarawih berjamaah. Pada waktu malam, mereka berbicara: Tangisilah 
bulan Ramadan! Duhai Bulan Ramadan. Kemudian datang al-Haris al-
A’war bersama sekelompok orang mendatangi Ali: Ya Amir al-
Mukminin, manusia berteriak-teriak membenci ucapanmu. Pada saat itu 
Ali berkata, “Biarkan mereka dengan apa yang mereka maui. Lalu ia 
melanjutkan, “Siapa yang mengikuti bukan jalan orang-orang yang 
                                                            
55Al-Ṣan’ani, Tahqiq: Al-Syaikh al-Albani,  Subul al-Salām, 2 ( Riyad: Maktabah Nazar 
Mustafa al-Baz, 1415/1995), h. 910.  
56Jamaluddin Yusuf Al-Zaila’i, Naṣb al-Rāyah li Aḥādīśal-Hidāyah, 2 (Jeddah: Dar al-Qiblat, 
1357), h.154 
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beriman Kami akan memalingkan dia ke arah ia berpaling dan akan Kami 
lemparkan dia neraka Jahanam, tempat kembali yang  paling buruk.”57 
h. Walaupun Wahbah al-Zuhaili mensunnahkan berjamaah dalam salat 
tarawih berdasarkan Sunnah Khulafa al-Rasyidin, ia meriwayatkan hadis 
dari Ibn Abbas mengenai salat malam Rasulullah saw pada bulan 
Ramadan dan bulan-bulan yang lainnya, “Beliau salat (malam) di bulan 
Ramadan, fi gair jamā’ah, 20 rakaat dan witir.” 58 Jika beliau tidak 
menjalankan salat malam Ramadan dengan berjamaah, siapakah orang 
pertama yang memerintahkannya.  
   
F. Sunnah Şaḥābat  yang Bertentangan dengan Sunnah Nabi saw: Haji Tamattu’ 
dan Pelarangan Periwayatan Hadis  
Untuk membuktikan bahwa ada Sunnah Şaḥābat yang bertentangan dengan 
Sunnah Nabi saw, di sini dicantumkan dua contoh saja: hajji tamattu’, diperintahkan 
dalam Al-Quran, dilakukan oleh Nabi saw dan dilarang sama sekali oleh Umar bin 
Khattab; periwayatan hadis, didalilkan dalam Al-Quran, diperintahkan Nabi saw, dan 
dilarang Abu Bakar dan Umar, sehingga terkenal sebagai Sunnah al-Syaikhain.   
1. Perihal Haji Tamattu’ 
Menurut ‘Imran bin Huşain, “Telah turun ayat tentang mut’ah dalam Kitab 
Allah dan kami diperintahkan Rasulullah saw untuk mengamalkannya. Kemudian 
tidak turun ayat yang menasakh ayat mut’ah hajji. Rasulullah saw  tidak melarangnya 
                                                            
57Yūsuf al-Baḥrāni, al-Ḥadāiq al-Nāḍirah, 10 (Beirut: Dar al-Adwa, 1405/1985),  h. 523.  
58Dr Wahbah al-Zuhaili, al-Fiqh al-Islami wa Adillatuh, 2 ( ), h. 44. Dalam catatan kaki 
disebutkan: Salim al-Razi menambahkan dalam Kitab al-Targib- dan witir tiga rakaat. Berkata al-
Baihaqi: Hanya Abu Syaibah Ibrahim bin Usman tafarrud, ia daif (Nailul Autar 3/53).  
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sampai ia meninggal dunia. Qāla rajulun bira`yihi mā syā-a. Berkatalah seorang 
lelaki dengan pendapatnya sekehendak hatinya” 59 
 Yang dibicarakan oleh ‘Imran bin Husain itu ialah ḥajji tamattu’. Ayat yang 
disebutnya adalah QS. Al-Baqarah /2:196:  
  ُمﺎَﻴِﺼَﻓ ْﺪ َِﳚ ْﱠﱂ ﻦَﻤَﻓ ِيَْﺪْﳍا َﻦِﻣ َﺮَﺴْﻴَـﺘْﺳا ﺎَﻤَﻓ ِّﺞَْﳊا َﱃِإ ِةَﺮْﻤُﻌْﻟʪِ َﻊﱠَﺘَﲤ ﻦَﻤَﻓ ْﻢُﺘﻨَِﻣأ اَذَِﺈﻓ  ِّﺞَْﳊا ِﰲ ٍم ﱠʮَأ َِﺔﺛﻼَﺛ
 ـﱠﺗاَو ِمَاَﺮْﳊا ِﺪِﺠْﺴَﻤْﻟا ِيﺮِﺿﺎَﺣ ُﻪُﻠْﻫَأ ْﻦُﻜَﻳ ْﱠﱂ ﻦَﻤِﻟ َﻚِﻟَذ ٌﺔَﻠِﻣﺎَﻛ ٌةَﺮَﺸَﻋ َﻚِْﻠﺗ ْﻢُﺘْﻌَﺟَر اَذِإ ٍﺔَﻌ ْـﺒَﺳَو َّﻟﻠﻪا ْاﻮُﻘ
 ِبﺎَﻘِﻌْﻟا ُﺪﻳِﺪَﺷ َّﻟﻠﻪا ﱠنَأ ْاﻮُﻤَﻠْﻋاَو 
Terjemahnya 
Apabila kamu telah (merasa) aman, maka bagi siapa yang ingin 
mengerjakan 'umrah sebelum haji (di dalam bulan haji), (wajiblah ia 
menyembelih) korban yang mudah didapat. Tetapi jika ia tidak 
menemukan (binatang korban atau tidak mampu), maka wajib berpuasa 
tiga hari dalam masa haji dan tujuh hari (lagi) apabila kamu telah pulang 
kembali. Itulah sepuluh (hari) yang sempurna. Demikian itu (kewajiban 
membayar fidyah) bagi orang-orang yang keluarganya tidak berada (di 
sekitar) Masjidil Haram (orang-orang yang bukan penduduk kota Mekah). 
Haji ini di kalangan fuqaha disebut sebagai haji tamattu’, karena ada unsur 
bersenang-senangnya di situ. Haji tamattu’ dimulai dari ‘umrah yang dilakukan pada 
bulan-bulan haji. Ia datang ke mīqāt. Ia berniat untuk melakukan umrah tamattu’ 
untuk hajji tamattu’.  Ia berihram, datang ke Makkah, melakukan țawāf, mengerjakan 
sa’i antara Șafā dan Marwah, kemudian taḥallul. Selesailah episode yang pertama. Ia 
kembali kepada kehidupan biasa. Dihalalkan baginya apa yang diharamkan pada 
waktu iḥrām, termasuk hubungan suami istri. Nanti ketika waktu haji tiba, ia 
                                                            
59Ṣahīh al-Bukhāri, dalam hitungan Lidwa, hadis in adalah hadis yang ke-1469. Dalam 
terjemahannya telah terjadi tahrif  “seseorang berpendapat sesuai kehendak Allah” (sic) Pada Shahih 
Muslim  2157, Lidwa menerjemahkannya “Namun seorang lelaki telah berkata dengan akalnya sendiri 
dan semuanya (?)”; lihat juga pada Musnad Aḥmad  # 13666.  
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melakukan iḥrām lagi, dimulai dari Makkah (paling utama dari Masjid al-Ḥaram), 
berangkat ke ‘Arafah, wuqūf, mabīt di  al-Masy’ar al-Ḥarām, dan seterusnya sampai 
rangkaian ibadah haji selesai.  
 Itulah juga yang dilakukan oleh Nabi saw dan para Şaḥābatnya pada ibadah 
haji mereka. Tetapi, ketika Nabi saw memerintahkan mereka untuk melakukan haji 
setelah menyelesaikan ‘umrahnya, banyak Şaḥābat (dalam satu riwayat: seorang 
lelaki) berkata: Masa kita harus berangkat ke Mina sementara:  ُﻖِﻠَﻄَْﻨَﻧأ ﻰَﻟِإ ًﻰﻨِﻣ َﺎﻧُرﻮُُﻛذَو 
ﺮُﻄَْﻘﺗ. 60  Di bawah ini disampaikan laporan Jābir bin Abdullāh al-Anşārī dalam Sunan 
Abīi Dawūd:61 
1789 -  َﺣ ﺎَﻨَـﺛ ﱠﺪَﺣ ، ﱡﻲِﻔَﻘـﱠﺜﻟا ِبﺎﱠﻫَﻮْﻟا ُﺪْﺒَﻋ ﺎَﻨَـﺛ ﱠﺪَﺣ ،ٍﻞَﺒ ْـﻨَﺣ ُﻦْﺑ ُﺪَْﲪَأ ﺎَﻨَـﺛ ﱠﺪَﺣ ،َﻢِّﻠَﻌُﻤْﻟا ِﲏْﻌَـﻳ ٌﺐﻴِﺒ
 َأَو َﻮُﻫ ﱠﻞَﻫَأ َﻢﱠﻠَﺳَو ِﻪْﻴَﻠَﻋ ُﷲ ﻰﱠﻠَﺻ ِﱠﻟﻠﻪا َلﻮُﺳَر ﱠنَأ ، ِﱠﻟﻠﻪا ِﺪْﺒَﻋ ُﻦْﺑ ُﺮِﺑﺎَﺟ ِﲏَﺛ ﱠﺪَﺣ ،ٍءَﺎﻄَﻋ ْﻦَﻋ ُُﻪﺑﺎَﺤْﺻ
 َﻠَﻋ ُﷲ ﻰﱠﻠَﺻ ﱠِﱯﱠﻨﻟا ﱠﻻِإ ٌيْﺪَﻫ ٍﺬِﺌَﻣْﻮَـﻳ ْﻢُﻬ ْـﻨِﻣ ٍﺪَﺣَأ َﻊَﻣ َﺲَْﻴﻟَو ِّﺞَْﳊʪِ ﱞﻲِﻠَﻋ َنﺎََﻛو َﺔَﺤَْﻠﻃَو َﻢﱠﻠَﺳَو ِﻪْﻴ
ﻰﱠﻠَﺻ ِﱠﻟﻠﻪا ُلﻮُﺳَر ِﻪِﺑ ﱠﻞَﻫَأ َﺎِﲟ ُﺖْﻠَﻠْﻫَأ :َلﺎَﻘَـﻓ ُيَْﺪْﳍا ُﻪَﻌَﻣَو ِﻦَﻤَﻴْﻟا َﻦِﻣ َمِﺪَﻗ ،ُﻪْﻨَﻋ ُ ﱠﻟﻠﻪا َﻲِﺿَر  ُﷲ
 ْﺻَأ َﺮَﻣَأ َﻢﱠﻠَﺳَو ِﻪْﻴَﻠَﻋ ُﷲ ﻰﱠﻠَﺻ ﱠِﱯﱠﻨﻟا ﱠنِإَو ،َﻢﱠﻠَﺳَو ِﻪْﻴَﻠَﻋ ُﱠﰒ ،اﻮُﻓﻮُﻄَﻳ ًةَﺮْﻤُﻋ ﺎَﻫﻮُﻠَﻌَْﳚ ْنَأ َُﻪﺑﺎَﺤ
 َﻎَﻠَـﺒَـﻓ  ُُﺮﻄْﻘَـﺗ ʭَُرﻮُُﻛذَو ًﲎِﻣ َﱃِإ ُﻖَِﻠﻄْﻨَـَﻧأ :اﻮُﻟﺎَﻘَـﻓ ُيَْﺪْﳍا ُﻪَﻌَﻣ َنﺎَﻛ ْﻦَﻣ ﱠﻻِإ اﻮﱡﻠُِﳛَو اوُﺮ ِّﺼَﻘُـﻳ َﻚِﻟَذ 
 :َلﺎَﻘَـﻓ َﻢﱠﻠَﺳَو ِﻪْﻴَﻠَﻋ ُﷲ ﻰﱠﻠَﺻ ِﱠﻟﻠﻪا ُلﻮُﺳَر» ِّﱐَأ ْﻮَﻟ  ﺎَﻣ ُتْﺮَـﺑْﺪَﺘْﺳا ﺎَﻣ يِﺮْﻣَأ ْﻦِﻣ ُﺖْﻠَـﺒْﻘَـﺘْﺳا
 ُﺖْﻠَﻠْﺣََﻷ َيَْﺪْﳍا ﻲِﻌَﻣ ﱠنَأ َﻻْﻮَﻟَو ،ُﺖْﻳَﺪْﻫَأ«  
 
                                                            
60Saya sulit untuk menerjemahkannya “secara tidak vulgar”- seperti disarankan pembimbing. 
Kalimat yang diucapkan sahabat untuk itu  dalam bahasa Arab  juga sangat kasar dan lebih dari vulgar. 
Inilah kalimat-kalimat itu:   ﺎﻧﺮﯿﻛاﺬﻣ ﺮﻄﻘﺗ ﺔﻓﺮﻋ ﻲﺗﺄﻨﻓ ﺎﻨﺋﺎﺴﻧ ﻲﻟإ ﻞﺤﻧ نأ ﺎﻧﺮﻣأيﺬﻤﻟا  (al-Bukhari 6941),   ﺎﻧﺮﯿﻛاﺬﻣ ﺮﻄﻘﺗ
ﻲﻨﻤﻟا (Shahih Muslim 2123),   ً ﺎﯿﻨﻣ ﺮﻄﻘﺗ ﺎﻧﺮﯿﻛاﺬﻣو ﺎﮭﯿﻟإ جﺮﺨﻨﻓ  (Sunan Ibn Majah 2970) ﻲﻨﻤﻟا ﻦﻣﺮﻄﻘﺗ ﺎﻧﺮﯿﻛاﺬﻣو 
(Sunan al-Nasai 2754);  ً ﺎﯿﻨﻣ ﺮﻄﻘﺗ ﺎﻧﺮﯿﻛاﺬﻣو (Musnad Ahmad 15534) ءﺎﺴﻨﻟا ﻦﻣ ﻲﻨﻤﻟا ﺮﻄﻘﺗ ﺎﻧﺮﯿﻛاﺬﻣو (Ahmad 
15071). Saya mencoba mencari kalimat yang halus dari riwayat-riwayat yang saya rujuk dan tidak 
berhasil.   
61Sunan Abi Dawūd,tahqiq: Muḥammad Muhy al-Din ‘Abd al-Ḥamīd, 2 (Beirut: al-Maktabah 
al-‘Aṣriyah, tt) h. 156, # 1789 (Dalam Lidwa, nomor hadis 1524).  
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Jābir bin Abdillāh berkata bahwa Rasulullah saw bertalbiyah bersama para 
sahabatnya untuk haji. Tidak seorang pun waktu itu yang membawa hewan 
qurban kecuali Nabi saw dan Ṭalhah. ‘Alī baru datang dari Yaman sambil 
membawa hewan qurban. Jābir berkata: Aku bertalbiyah sama seperti talbiyah 
Rasulullah saw. Kemudian Rasulullah saw memerintahkan sahabatnya untuk 
menjadikannya ‘umrah –yakni, berțawāf kemudian mencukur rambut atau 
bertahalul kecuali yang membawa hewan qurban. Maka mereka berkata: 
Apakah kita berangkat ke Mina sementara َﺎﻧُرﻮُُﻛذَو ﺮُﻄَْﻘﺗ . Berita itu sampai 
kepada Rasulullah saw. Ia berkata: Seandainya aku dapat melihat apa yang 
terjadi sekarang ini, aku tidak akan membawa hewan qurban. Jika tidak ada 
qurban bersamaku aku akan bertaḥallul. 
Dalam Majma’ al-Bayān, pada tafsir Q.S. Al-Baqarah/2:196 disebutkan bahwa 
ada seorang lelaki bertanya kepada Rasulullah saw: Apakah kita keluar melakukan 
haji padahal kepala kita masih mengucur (karena mandi janabah). Ia bersabda: 
Memang kamu tidak mengimani ini selama-lamanya. Berdirilah Surāqah bin Mālik 
bin Ja’syam al-Kanāni: Ya Rasulullah, engkau telah mengajarkan agama kami, 
seakan-akan kami baru diciptakan hari ini. Ini yang engkau perintahkan berlaku tahun 
ini atau nanti. Rasulullah saw berkata: Bahkan berlaku sampai hari kiamat62.  
 Siapakah lelaki yang memprotes Nabi saw perihal haji tamattu’? Ibn Ḥajar  
dengan merujuk pada riwayat al-Jarīrī dan Muțarrif, didukung oleh al-Qurțubi dan al-
Nawawī menyebutkan bahwa lelaki yang memberikan pendapat sekehendak hatinya 
itu adalah ‘Umar. Kata Ibn Tīn: Mungkin yang dimaksud itu ‘Umar atau ‘Uśmān. Ibn 
Ḥajar memilih ‘Umar, karena ialah yang pertama melarang hajji tamattu’. Adapun 
‘Uśmān hanya mengikutinya. Ketika Ibn al-Zubair melarang haji tamattu’ dan Ibn 
Abbās memerintahkannya, mereka bertanya kepada Jābir dan ia menjawab:  Orang 
yang pertama kali melarang adalah ‘Umar.63 Al-Nawāwī  setelah menegaskan bahwa 
                                                            
62Amīn al-Islām Abū ‘Ali al-Faḍl bin Ḥasan al-Ṭabarsī, Majma’ al-Bayān fī Tafsīr al-Qurān, 2 
(Beirut: Dār al-‘Ulūm, 1426/2005) h. 34.  
63Ibn Hajar al-‘Asqalāni, Fatḥ al-Bāri, 3 (Riyad: Dār al-Salām, 1421/2000),  h. 546.  
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‘Umarlah yang dimaksud lelaki yang berpendapat sekehendak hatinya, 
menyampaikan pembenaran yang panjang pada pendapat Umar.64 
 Seperti ‘Umar, ‘Uśmān pun sangat keras melarang hajji tamattu’. Hampir-
hampir ‘Alī bin Abī Ṭālib terbunuh karena terang-terangan menjalankan hajji 
tamattu’. Abdullāh bin Zubair berkata: Pada musim haji, wallāh, aku bersama 
‘Uśmān di Juhfah. Waktu itu ada rombongan dari Syam. Di antaranya ada Ḥabīb bin 
Maslamah al-Fihri. ‘Uśmān diingatkan untuk melakukan haji tamattu’ dengan 
melakukan umrah untuk haji.‘Uśmān  berkata: Sempurnakan haji dan lakukan hanya 
pada musim haji. Jika kalian tangguhkan umrah ini sampai kalian berziarah ke 
Baitullah dua kali tentulah itu lebih utama, karena Allah memperluas kebaikannya. 
‘Alī berkata: Kau abaikan ketentuan yang ditetapkan Alah kepada hamba-hambaNya 
dalam kitabNya. Kau perberat mereka dan melarangnya. Padahal di antara mereka 
ada yang mempunyai keperluan, yang rumahnya jauh. Kemudian ‘Alī bertalbiyah 
untuk umrah dan haji. Datanglah ‘Uśmān di tengah-tengah orang. ‘Alī bertanya: 
Apakah kamu melarangnya? ‘Uśmān berkata: Aku tidak melarangnya. Ini hanya 
pendapat yang aku sampaikan.Yang mau boleh mengambilnya, yang tidak mau boleh 
meninggalkannya. Seorang penduduk Syam yang datang bersama Maslamah berkata: 
Lihat orang ini (maksudnya ‘Alī). Ia berani melawan Amirul Mukminin. Demi Allah, 
jika ia memerintahkannya kepadaku, aku akan penggal lehernya. Habib mengangkat 
tangannya dan memukul dada orang itu: Diam, semoga Allah menyumpal mulutmu. 
Sahabat Rasulullah saw lebih tahu apa yang mereka pertikaikan. 65 
                                                            
64Abū Zakaria Muhy al-Dīn Yahya bin Syaraf Al-Nawāwī, Ṣaḥīh Muslim, 4 (Kairo: Dār al-
Ḥadīś, 1415/1994) h. 464-466.  
65Abī Umar Yūsuf bin ‘Abd al-Barr. Jāmi’ Bayān al-Ilm wa Faḍlih. Tahqiq: Abī al-Isybāl al-
Zuhairī, 2 (Riyad: Dār Ibn al-Jawzi, 1414/1994)  h. 772 #1427.  Al-Bukhari, Ahmad, al-Nasai dan lain-
lain meriwayatkan dari Marwan bin al-Hakam: “Aku menyaksikan Ali dan Usman antara Makkah dan 
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 Kelompok yang berkuasa dan yang mengikutinya berhasil menyebarkan 
fahamnya dan diterima oleh orang kebanyakan, karena mereka punya kekuasaan 
untuk memaksakan keputusannya. Pada suatu hari, ‘Umar berdiri di mimbar dan 
berkata: Ada dua mut’ah yang berlaku di zaman Rasulullah saw yang aku larang 
sekarang ini. Aku akan menghukum pelakunya (dalam riwayat al-Jāhiẓ: Aku akan 
memukulnya (dengan pedang?). Yang dua itu adalah mut’ah haji dan mut’ah 
perempuan. Sekiranya aku mengetahuinya lebih dahulu aku akan merajam para 
pelakunya. (Dalam Sunan al-Baihāqi dan Muslim disebutkan: Aku akan hilangkan 
mereka dengan batu). 66 
 Pada zaman Khulafā al-Rāsyidīn muncullah pertarungan wacana haji tamattu’ 
yang merupakan Sunnah Nabi saw dengan larangan haji tamattu’ yang menjadi 
sunnah ‘Umar. Dalam pertarungan seperti itu, tentu pemegang hegemoni kekuasaan 
memperoleh kemenangan. Suara-suara yang menentang dalam keadaan terancam. 
Ketika ‘Imran bin Ḥusain sakit, yang membawa kematiannya, ia memanggil Muțarrif: 
Aku akan menyampaikan hadis-hadis. Mudah-mudahan Allah memberikan manfaat 
kepadamu sepeninggalku. Jika aku hidup sembunyikan hadis ini. Jika aku mati, 
sampaikanlah, karena aku sudah diselamatkan dari periwayatan hadis itu. Ketahuilah 
                                                                                                                                                                         
Madinah. Uśmān melarang menggabungkan umrah dan haji dan haji tamattu’. Ketika mendengar itu, 
‘Alī langsung talbiyah untuk keduanya sambil berkata: “Aku tidak akan meninggalkan sunnah 
Rasūlullāh saw karena pendapat salah seorang di antara manusia”. Lihat Kanz al-‘Ummāl 5 (Beirut: 
Dar al-Kutub al-‘Ilmiyah, 1424/2004), h. 62 # 12456; juga Sunan al-Nasai 2674 
66Abū Uṣmān ‘Amr bin Baḥr al-Jāhiẓ, Al-Bayan wa al-Tabyin 2 (Kairo: Al-Khanaji, 1418/ 
1998) h. 282; Abū Bakar Aḥmad al-Rāzī al-Jaṣṣāṣ,Aḥkām al-Quran, 1 (Beirut: Dār Ihyā al-Turāś al-
‘Arabī, 1416/1996),  h. 354-357; Abu ‘Abdillāh Muhammad bin Ahmad al-Anṣārī, Tafsir al-Qurṭūbī  2 
(Riyad: Dar ‘Alam al-Kutub, tt), h. 388; Al-Sarkhasi, al-Mabsuth Bab al-Quran; Muhammad al-Rāzi 
Fakhr al-Dīn ibn Diyā al-Din, Tafsir al-Fakhr al-Razi: Tafsir al-Kabīr, Mafātih al-Gaib, 5 (Beirut: Dar 
al-Fikr, 1401/1981), h. 165; Syams al-Dīn Abū ‘Abdillah Muḥammad Ibn Qayyim al-Jawziyah, Zād 
al-Ma’ād,  2 (Kairo: al-Tawfikiyah, 2008), h. 191-192; Ibn Qayyim al-Jawziyah, Zād al-Ma’ād,  2 
(Beirut: Muassasah al-Risalah, 1418/1998) h. 181-182;  ‘Ala al-Din “ali al-Muttaqi al-Hindi, Kanz al-
‘Ummal,5, h. 64-66.  
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bahwa Nabi Allah saw telah menggabungkan hajji dan umrah. Tidak turun ayat Al-
Quran yang menghapusnya. Tidak ada larangan dari Nabi saw. Sampai datang 
seseorang yang mengemukakan pendapatnya sekehendak hatinya.67 
 Jadi ‘Imran bin Husain tidak berani menyampaikan sunnah Nabi saw karena 
ketakutan. Ada juga orang -terutama tabi’in- yang tidak berani menentang Sunnah 
Şaḥābat, karena mereka menduga atau berkeyakinan atau diajari untuk menerima 
bahwa  para sahabat lebih tahu dari mereka. 
‘Abdullah bin Zubair pernah menyaksikan ‘Uṣman melarang orang 
melakukan haji tamattu’. Waktu itu ia berada di tengah-tengah orang Syam. Di antara 
mereka ada Habib bin Maslamah. Ali mendatangi Usman: Kamu mengubah sunnah 
Rasulullah saw, sebuah rukhsah yang diberikan Allah kepada para hambanya dan 
disebutkan dalam Kitab SuciNya? Kau sempitkan pelaksanaannya dan kau larang?  
Padahal itu untuk orang yang mempunyai banyak keperluan atau tinggal jauh. Dia 
boleh berniat umrah dan haji sekaligus. Lalu Usman berbicara di hadapan orang 
banyak: Apakah aku melarangnya? Tidak. Aku hanya menyampaikan pendapatku. 
Yang mau boleh mengambilnya, yang tidak mau boleh meninggalkannya. Kata 
Abdullah bin Zubair selanjutnya, Aku tidak pernah lupa omongan orang Syam yang 
bersama Habib bin Maslamah: Lihat orang ini! Bagaimana ia menentang Amirul 
Mukminin. Demi Allah, sekiranya ia memerintahkan aku, aku akan potong lehernya. 
Habib mengangkat tangannya dan memukul dadanya sambil berkata: Diam! Tutup 
mulutmu. Sesungguhnya Şaḥābat-şaḥābat Rasulullah saw lebih tahu tentang apa 
yang mereka perselisihkan.68 
                                                            
67Lidwa, Shahih  Muslim 2154, 2155, 2156; Musnad Aḥmad 18992, Sunan Nasāi 2677 
68Abu ‘Umar Yusuf bin ‘Abd al-Barr, Jāmi’ Bayān al-‘Ilm. op. cit. 2, h. 772, # 1427; Lidwa, 
Sunan Nasai 2683. 
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Salah seorang Şaḥābat Nabi saw ditegur ‘Urwah bin Zubair, seorang tabi’in, 
karena melakukan ‘umrah pada musim haji, sahabat itu berkata: Tanya ibumu tentang 
itu? ‘Urwah berkata: Tetapi Abu Bakar dan Umar tidak melakukannya. Kata Şaḥābat 
itu, "Dari sinilah kalian binasa. Aku kira Allah akan mengazab kalian. Aku 
menyampaikan hadis dari Nabi saw dan kalian bercerita tentang Abu Bakar dan 
‘Umar. ‘Urwah berkata: Abu Bakar dan Umar lebih tahu tentang Sunnah Rasulullah 
saw daripada kamu. Şaḥābat itu diam.”69 
 Setelah ‘Umar, ‘Uśmān, dan ‘Alī tiada, pada zaman Abdullāh bin Zubair, 
Abdullāh anak ‘Umar memberikan fatwa tentang hajji tamattu’ berdasarkan ayat Al-
Quran dan Sunnah Rasulullah saw. Orang-orang berkata kepada Ibnu ‘Umar: 
Mengapa engkau menentang bapakmu, padahal ia telah melarangnya. Ibnu ‘Umar 
berkata kepada mereka: Celaka kalian. Tidakkah kalian takut kepada Allah? 
Sekiranya ‘Umar melarangnya karena menginginkan kebaikan untuk mendapatkan 
kesempurnaan umrah, mengapa kalian mengharamkan apa yang dihalalkan Allah dan 
diamalkan Rasulullah saw. Manakah yang lebih berhak diikuti: Sunnah Rasulullah 
saw atau sunnah ‘Umar?70 Dalam al-Bidayah wa al-Nihayah, ketika Ibn ‘Umar 
menjalankan haji tamattu’, orang-orang menegurnya, “Ayahmu melarangnya.” Ibn 
‘Umar menjawabnya, “Apakah perintah Rasulullah saw saw (amr Rasul Allah) lebih 
wajib aku ikuti atau perintah ayahku (amr abī).” Berkata Ibn ‘Abbas, “Hampir saja 
turun batu ke atas kalian dari langit. Aku berkata Rasulullah saw berkata, dan kalian 
                                                            
69Ibn Qayyim al-Jawziyyah, Zād al-Ma’ād, 2,  h. 202. 
70Al-Musnad lil-Imam Aḥmad, tahqiq: Aḥmad Muḥammad Syakir, 5 (Kairo: Dār al-Ḥadīś , 
1416/1995), h. 190 
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berbicara: Berkata Abu Bakar dan ‘Umar”. Ibn Qayyim al-Jawziyah menambahkan: 
Apakah Abu Bakar dan ‘Umar lebih tahu dari Rasul Allah saw? 71 
 Sampailah kita pada zaman Mu’āwiyah bin Abī Sufyan. Ia melakukan haji 
bersama Sa’d bin Abi Waqqās dan al-Ḑaḥḥak bin Qais. Kemudian keduanya 
memperbincangkan haji tamattu’. Al-Ḑaḥḥak berkata: Tidak akan melakukan hajji 
tamattu’ kecuali orang yang tidak mengerti perintah Allah swt. Sa’d menegurnya: 
Jelek sekali ucapanmu, wahai anak saudaraku! Al-Ḍahhāk berkata: ‘Umar bin 
Khațțāb melarangnya. Sa’d berkata: Rasulullah saw melakukannya dan kami pun 
melakukannya.72 
 Jika kembali lagi ke zaman ‘Umar, kita akan bertemu dengan ‘Umrān bin 
Sawādah yang dengan berani menghadapi ‘Umar untuk menyampaikan suara-suara 
pendukung sunnah Nabi saw:  
Aku salat subuh bersama ‘Umar. Ia membaca “Subḥān” dan satu surat 
bersamanya. Kemudian ia pergi dan aku bangun mengikutinya. Ia bertanya: 
Ada keperluan? Ia berkata: Ikuti aku. Aku mengikutinya. Setelah masuk, ia 
mengizinkan aku  masuk. Ia duduk di atas katil yang di atasnya tidak ada apa 
pun. Aku berkata: Aku ingin menyampaikan nasihat. Ia berkata: Selamat 
datang penasehat, pagi dan petang.  
Aku berkata: Engkau telah mengecam umatmu empat kali. Ia meletakkan 
ujung atas cambuknya di bawah dagunya dan ujungnya yang lain di pahanya. 
Ia berkata: Tunjukkan. Aku berkata: Orang-orang menyebutkan bahwa kau 
haramkan Umrah di bulan-bulan haji (haji tamattu’), padahal  Rasulullah saw 
dan Abū Bakar tidak melarangnya. Haji tamattu’ halal. ‘Umar berkata: Haji 
                                                            
71Ibn Qayyim al-Jawziyah, op cit, h. 131. 
72‘Abdullah bin ‘Abdul Muḥsin al-Turki, Mausū’ah Syurūh al-Muwatta`, terdiri dari Al-Tamhid 
wa al-Istizkar dan Al-Qabas, 10 (Riyad: Markaz Hijr lil-Buhūś wa al-Dirāsāt, 1426/2005) h. 291-
294;Abū ‘Abdillāh Muḥammad bin Idrīs al-Syāfi’i,  Al-Umm (Riyad: Bait al-Afkār al-Dauliyah, tt) h. 
1516 # 2582; Sunan al-Nasai2684; Sahih al-Turmużi752; al-Muwaṭṭā 671; Musnad Ahmad 1421;  Al-
Jaṣṣāṣ, Aḥkām al-Qurān1, h. 354; Al-Baihaqi, Sunan al-Baihāqī5, h. 23; Al-Qurțūbi, Tafsir al-Qurțūbi 
2, h. 388; Ibn Qayyim al-Jawziyyah, Zād al-Ma’ād 2 (Beirut: Muassasah al-Risalah, 1418/1998) h. 
106; Al-Zarqāni, Syarḥ al-Mawāhib,  8 (Beirut: Dār al-Kutub al-‘Ilmiyah, 1417/1996)h. 153. 
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tersebut halal jika mereka melakukan umrahnya pada bulan-bulan haji dan 
melihatnya sebagai tambahan bagi haji mereka,  mengganti kekosongan tahun 
itu dan menjalankan hajinya, maka itu termasuk kemuliaan Allah dan kamu 
benar. 
Aku berkata: Mereka menyebutkan bahwa engkau mengharamkan nikah 
mut’ah, padahal itu adalah rukhsah dari Allah. Kami melakukan mut’ah 
dengan segenggam (kurma) kemudian kami berpisah setelah tiga hari. ‘Umar 
berkata: Rasulullah saw menghalalkannya pada waktu darurat. Kemudian 
orang kembali pada waktu lapang.Kemudian aku tidak mengetahui ada 
seorang pun dari kaum muslimini melakukannya dan kembali kepadanya. 
Sekarang siapa saja yang melakukan mut’ah dan berpisah dengan talak, maka 
itu (kamu) benar. 
Aku berkata: Engkau bebaskan budak perempuan jika ia melahirkan bayi dari 
perutnya tanpa pembebasan tuannya. Ia berkata: Aku susulkan ḥurmah 
dengan ḥurmah. Aku tidak menginginkan apa pun kecuali kebaikan. 
Astaghfirullāh.73 
 Dalam perbincangan ‘Umar dan ‘Umran di atas, ‘Umar kembali kepada 
Sunnah Nabawiyah berkat teguran salah seorang Şaḥābat Nabi saw74. Pada  contoh 
berikutnya, baik Abū Bakar maupun ‘Umar tidak bergeming sampai nafas yang 
terakhir; sehingga apa yang mereka larang kemudian menjadi sunnah syaikhain yang 
diamalkan umat Islam sampai dua ratus tahun.  
                                                            
73Di sini, hanya dikutip sampai tiga masalah saja. Ḥadīś yang lengkap, lihat Abū Ja’far 
Muhammad bin Jarīr al-Ṭabarī, Tārīkh al-Ṭabarī, 4 (Mesir: Dar al-Ma’arif, tt), h. 225-226. 
74Walaupun ‘Umar dilaporkan sudah rujuk dari pendapatnya, kebanyakan ulama tidak 
mengetahuinya atau menganggap rujuknya ‘Umar tidak cukup kuat untuk dipercaya. ‘Abd al-Karīm 
bin ‘Ali bin Muḥammad al-Namlah dalam Mukhālafah al-Sahabat  lil-Ḥadīś al-Nabawī al-Syarīf  
(Riyāḍ: al-Rasyīd, 1420/1999) h. 167 menjadikan kasus larangan haji tamattu’ dari Umar ini sebagai 
contoh mukhalafah Umar pada sunnah Nabi saw. “Di sini jelas sekali bahwa Umar menentang hadis 
yang di dalamnya ada kebolehan haji tamattu’. Apakah kita mengambil hadis atau penentangan 
‘Umar? Ulama berbeda pendapat tentang itu: Jumhur ulama tetap mengamalkan hadis dan tamattu’ 
halal, tetapi menurut sebagian mereka yang paling utama ialah menjalankannya, serta tidak 
mempedulikan larangan Umar ra. Ini pendapat yang benar. Sebagian Hanafiah berpegang kepada 
pandangan bahwa hadis tamattu’ dengan umrah sampai haji telah  terbukti dinasakh dengan semata-
mata mukhalafah Umar bin Khattab dan larangannya. Menurut Abu Zaid al-Dabūsi dalam “Al-Asrār fi 
al-Uşūl wa al-Furū’, larangan Umar terhadap haji tamattu’ menunjukkan bahwa ia tahu bahwa hadis 
itu sudah dinasakh. Begitu juga kata al-Sarkhasi dalam ”al-Uşūl” al-Jassas dalam “al-Fuşūl” dan al-
Nasafi dalam ‘Kasyf al-Asrār’ ”.  
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2. Sunnah al-Syaikhain: Melarang Periwayatan hadis 
Hadis-hadis Nabi saw menyimpan sunnah Nabi saw. Sangat mengejutkan 
bahwa termasuk kebijakan Abū Bakar dan ‘Umar yang pertama - sunnah al-syaikhain 
–adalah melarang periwayatan hadis. Begitu Abū Bakar ditunjuk sebagai khalīfah, 
peraturan pertama yang ia keluarkan ialah melarang periwayatan hadis. MenurutAl-
Żahabī75:  
لﺎﻘﻓ ﻢﻬﻴﺒﻧ ةﺎﻓو ﺪﻌﺑ سﺎﻨﻟا ﻊﲨ ﻖﻳﺪﺼﻟا نأ : ﺔﻜﻴﻠﻣ ﰊأ ﻦﺑإ ﻞﺳاﺮﻣ ﻦﻣ ﺎﻬﻴﻓ نﻮﻔﻠﺘﲣ ﺚﻳدﺎﺣأ ﷲ لﻮﺳر ﻦﻋ نﻮﺛﺪﲢ ﻢﻜﻧا :
 ﻪﻟﻼﺣ  اﻮﻠﺤﺘﺳﺎﻓ،ﷲ بﺎﺘﻛ ﻢﻜﻨﻴﺑو ﺎﻨﻨﻴﺑ ا ﻮﻠﻘﻓ ﻢﻜﻟﺄﺳ ﻦﻤﻓ ،ﺎﺌﻴﺷ ﷲ لﻮﺳر ﻦﻋ اﻮﺛﺪﲢ ﻼﻓ ،ﺎﻓﻼﺘﺧإ ﺪﺷأ ﻢﻛﺪﻌﺑ سﺎﻨﻟاو ،
ﻪﻣاﺮﺣ  اﻮﻣﺮﺣو 
Dari Al-Marāsil Ibn Abi Mulaikah: Abū Bakar al-Șiddīq mengumpulkan orang 
banyak setelah wafat Nabi saw. Ia berkata: Kalian menyampaikan hadis- hadis 
dari Nabi saw sehingga kalian berikhtilaf tentangnya. Nanti orang sesudah 
kalian akan lebih banyak ikhtilaf lagi. Janganlah kamu menyampaikan sedikit 
pun  dari hadisRasulullah saw. Siapa saja yang bertanya kepadamu, katakan – 
Di antara kami dan kalian ada Kitab Allah. Halalkan apa yang dihalalkannya 
dan haramkan apa yang diharamkannya76.  
                                                            
75Muḥammad ibn Ahmad ibn `Uṡman ibn Qaymaz ibn `Abd Allāh, Syams al-Din Abū `Abd 
Allāh al-Turkmāni al-Diyārbakri al-Fāriqi al-Dimasyqī al-Żahabi al-Syāfi`i terkenal sebagai Al-Żahabi 
(1274-1348), ahli ḥadīś dan sejarawan dari mazhab al-Syāfi’i. Kitab-kitab tarikh yang ditulisnya antara 
lain, Tarīkh al-Islām (Kairo: Al-Maktabah al-Taufīqiyah, tanpa tahun), 53 jilid; Siyār al-A’lām al-
Nubalā (Kairo:  Dār al-Ḥadīṡ 1427/2006) 23 jilid,  Tażhib Tahẓib al-Kamāl, (Kairo: al-Farūq, 
1425/2004) 11 jilid, singkatan dari  tulisan Al-Mizzi, TahẓibAl-Kamāl fi Asmā al-Rijāl (Beirut: Dār al-
Fikr, 1414/1994) 22 jilid, berisi biografi dari periwayat ḥadīś dalam al-Kutub al-Sittah; Taẓkirat al-
Huffāẓ  (Beirut: Dār al-Kutub al-‘Ilmiyyah, 2007) 5 jilid, sejarah para penghapal ḥadīś. 
76Muḥammad bin Aḥmad Al-Turkmani Al-Żahabī. Tażkirat al-Ḥuffāẓ, 1(Beirut: Dar al-Kutub 
al-Ilmiyah, 2007); diterbitkan lagi oleh Mekah: Maktabah al-Haram al-Makki, 1374) h. 2-3; lihat Abd 
al-Gāni Abd al-Khaliq, Hujjiyat al-Sunnat(Washington: Dār al-Quran al-Karim,  1407), h. 394; lihat 
http://ar.wikisource.org/wiki/  ﻰﻟوﻷا_ﺔﻘﺒﻄﻟا/ظﺎﻔﺤﻟا_ةﺮﻛﺬﺗ #.D8.A3; Al-Bagdādi, Al-Kifayah, op cit, 1.  
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Abū Bakar bahkan menyuruh ‘Āisyah untuk membakar kumpulan catatan 
hadisnya:  
 :ﺖﻟﺎﻗ .اﲑﺜﻛ ﺐﻠﻘﺘﻳ ﺎﻬﺘﻠﻴﻟ تﺎﺒﻓ ، ﺚﻳﺪﺣ ﺔﺋﺎﻣ ﺲﲬ ﺖﻧﺎﻛو ص ﷲ لﻮﺳر ﻦﻋ ﺚﻳﺪﳊا ﰊأ ﻊﲨ : ﺖﻟﺎﻗ ﺎĔأ ﺔﺸﺋﺎﻋ ﻦﻋ
ﻷا ﻲﻤﻠﻫ ،ﺔﻴﻨﺑ يأ :لﺎﻗ ،ﺢﺒﺻأ ﺎﻤﻠﻓ ؟ ﻚﻐﻠﺑ ءﻲﺸﻟ وأ يﻮﻜﺸﻟ ﺐﻠﻘﺘﺗأ : ﺖﻠﻘﻓ  ﲏﻤﻐﻓ ﺎđ ﻪﺘﺌﺠﻓ كﺪﻨﻋ ﱵﻟا ﺚﻳدﺎﺣ
 ﻪﺘﻨﻤﺘﺋا ﺪﻗ  ﻞﺟر ﻦﻋ ﺚﻳدﺎﺣأ ﺎﻬﻴﻓ نﻮﻜﻴﻓ يﺪﻨﻋ ﻲﻫو تﻮﻣأ نأ ﺔﻴﺸﺧ : لﺎﻗ ؟ ﻪﺘﻗﺮﺣأ ﱂ :ﺖﻟﺎﻘﻓ .ﺎﻬﻗﺮﺤﻓ رﺎﻨﺑ ﺎﻋﺪﻓ
ﻚﻟذ ﺖﻠﻘﻧ ﺪﻗ نﻮﻛﺄﻓ ﲏﺛﺪﺣ ﺎﻤﻛ ﻦﻜﻳ ﱂو (ﻪﺑ) ﺖﻘﺛوو 
Dari ‘Āisyah: Ayahku mengumpulkan hadis dari Rasulullah saw. Ada lima 
ratus hadis. Kemudian malam itu ia tidur dengan banyak membolak-balikkan 
tubuhnya. ‘Āisyah berkata: Ini membuat aku sedih. Aku bertanya: Ayah 
membalikkan tubuh berkali-kali, apakah karena ada pengaduan atau karena 
sesuatu yang sampai kepada ayah? Pada waktu subuh, ia berkata: Duhai 
anakku, bawa ke sini hadis-hadis yang ada padamu. Aku pun membawa hadis-
hadis itu kepadanya. Ia meminta api dan ia membakarnya. Aku bertanya: 
Mengapa ayah membakarnya? Ia berkata: Aku takut mati sedangkan padaku 
ada hadis-hadis dari orang-orang yang pernah aku percayai dan aku andalkan. 
(hadis-hadis itu) tidak seperti yang ia beritakan kepadaku dan aku sudah 
menyampaikannya77 
Segera setelah Abū Bakar meninggal dunia, ‘Umar bin Khațțāb juga 
mengumpulkan Şaḥābat-şaḥābat Nabi saw dan membakar hadis-hadis yang 
dikumpulkannya:  
 نأ ﻪﻴﻠﻋ اورﺎﺷﺎﻓ ص ﷲ لﻮﺳر بﺎﺤﺻأ ﻚﻟذ ﰲ رﺎﺸﺘﺳﺈﻓ ﻦﻨﺴﻟا ﺐﺘﻜﻳ نأ دارأ بﺎﻄﳋا ﻦﺑ ﺮﻤﻋ  نإ :ﲑﺑﺰﻟا ﻦﺑ ةوﺮﻋ لﺎﻗ
ﻔﻄﻓ ﺎﻬﺒﺘﻜﻳ ﱐاو ، ﻦﻨﺴﻟا ﺐﺘﻛا نأ تدرأ ﺖﻨﻛ ﱐا : لﺎﻘﻓ ، ﻪﻟ ﷲ مﺰﻋ ﺪﻗو ،ﺎﻣﻮﻳ ﺢﺒﺻأ ﰒ ،اﺮﻬﺷ ﺎﻬﻴﻓ ﷲ ﲑﺨﺘﺴﻳ ﺮﻤﻋ ﻖ
 ﱐاو ،ﱄﺎﻌﺗ ﷲ بﺎﺘﻛ اﻮﻛﺮﺗو ﺎﻬﻴﻠﻋ اﻮﺒﻛﺄﻓ ،ʪﺎﺘﻛ  اﻮﺒﺘﻛ ﻢﻜﻠﺒﻗ اﻮﻧﺎﻛﺎﻣﻮﻗ تﺮﻛذ -ﷲو- اﺪﺑأ ءﻲﺸﺑ ﷲ بﺎﺘﻛ ﺲﺒﻟأ ﻻ  
ﳋا ﻦﺑ ﺮﻤﻋ نإ : ﺮﻜﺑ ﰊأ ﺪﻤﳏ ﻦﺑ ﻢﺳﺎﻘﻟا لﺎﻗ ﺎﻬﻳأ :لﺎﻗو ،ﺎﻬﻫﺮﻛو ﺎﻫﺮﻜﻨﺘﺳﺈﻓ ،ﺐﺘﻛ سﺎﻨﻟا يﺪﻳأ ﰲ ﺮﻬﻇ ﺪﻗ ﻪﻧأ ﻎﻠﺑ بﺎﻄ
 ﱐʫأ ﻻإ ʪﺎﺘﻛ ﻻإ ﻩﺪﻨﻋ ﺪﺣأ ﲔﻘﺒﻳ ﻼﻓ  ،ﺎﻬﻣﻮﻗأو ﺎﳍﺪﻋأ ﷲ ﱃإ ﺎﻬﺒﺣﺄﻓ ،ﺐﺘﻛ ﻢﻜﻳﺪﻳأ ﰲ تﺮﻬﻇ ﺪﻗ ﻪﻧأ ﲏﻐﻠﺑ ﺪﻗ ﻪﻧإ ،سﺎﻨﻟا
                                                            
77Al-Żahabī, ibid, h. 5; ‘Abd al-Gāni,  ibid; Al-Qāsim bin Muḥammad Al-Zaidi,  Al-I’tişām bi 
Habl Allah al-Matin, 1 (Amman: Al-Jam’iyyah al-Ilmiyyah al-Mulkiyyah.  1403),  h.  30. 
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 ﻻ ﺮﻣأ ﻰﻠﻋ ﺎﻬﻣﻮﻘﻳو ﺎﻬﻴﻓ ﺮﻈﻨﻳ ﺪﻳﺮﻳ ﻪﻧأ اﻮﻨﻈﻓ :لﺎﻗ .ﻲﻳأر ﺎﻬﻴﻓ يرﺄﻓ ،ﻪﺑ ﰒ.رﺎﻨﺑ ﺎﻬﻗﺮﺣﺄﻓ ﻢﻬﺒﺘﻜﺑ ﻩﻮﺗﺄﻓ ،فﻼﺘﺧإ ﻪﻴﻓ نﻮﻜﻳ
بﺎﺘﻜﻟا ﻞﻫأ ةﺎﻨﺜﻤﻛ ةﺎﻨﺜﻣ :لﻮﻘﻨﻟا ﺾﻌﺑ ﰲو .بﺎﺘﻜﻟا ﻞﻫأ ﺔﻴﻨﻣﺄﻛ ﺔﻴﻨﻣأ :لﺎﻗ 
Berkata Urwah bin Al-Zubair: ‘‘Umar bin Khaṭṭāb bermaksud menuliskan 
sunnah-sunnah. Kemudian ia bermusyawarat tentang hal itu dengan sahabat-
sahabat Rasulullah saw. Mereka menyarankan agar ‘Umar melakukannya. 
Maka ‘Umar pun beristikharah kepada Allah selama satu bulan. Pada suatu 
pagi, setelah Allah menetapkan keputusan baginya, ia berkata: Aku memang 
sudah bermaksud untuk menuliskan sunnah-sunnah itu. Tetapi aku ingat kaum 
sebelum kalian. Mereka menulis kitab, mereka menaruh perhatian kepadanya 
dan meninggalkan Kitab Allah swt. Aku –demi Allah- tidak akan 
mencampurkan Kitab Allah dengan apa pun selama-lamanya78.  
Al-Qasim bin Muḥammad Abi Bakar: Sesungguhnya sampai kepada ‘Umar bin 
Khaṭṭāb bahwa banyak kitab beredar di kalangan masyarakat. ‘Umar 
mengecamnya dan tidak menyukainya. Ia berkata: Wahai manusia, telah sampai 
kepadaku bahwa banyak kitab beredar di kalangan kalian. (Kitab) yang paling 
dicintai Allah adalah yang paling lurus dan paling adil. Janganlah seorang pun 
di antara kalian meninggalkan satu buku pun kecuali membawanya kepadaku. 
(Nanti aku periksa) dan aku sampaikan pendapatku. Al-Qasim berkata: Orang 
mengira bahwa ‘Umar akan memeriksanya dan meluruskan (mengoreksinya). 
Mereka pun membawa kitab-kitab itu kepada ‘Umar dan ‘Umar membakar 
semuanya dengan api. Kemudian ia berkata: Umniyat seperti umniyat Ahli 
Kitab; dalam riwayat lain: muśnāt seperti  muśnāt Ahli Kitab79 
Setelah itu, ‘Umar  mengeluarkan instruksi ke seluruh daerah dan wilayah 
kekuasaannya: Siapa pun yang memiliki hadis hendaklah ia menghapusnya80 ‘Umar 
bukan saja melarang penulisan hadis, ia juga melarang periwayatan hadis secara lisan. 
Kepada Abū Hurairah ‘Umar berkata, “Kamu hentikan meriwayatkan hadis dari Nabi 
                                                            
78Al-Suyūți, Taḍrīb al-Rāwī 2, h. 39; Abu ‘Umar, Jāmi’ Bayān al-‘Ilm wa Faḍlih. 1, h. 277; Al-
Bagdādī, Taqyīd al-‘Ilm, tahqīq Sa’d ‘Abd al-Gaffār ‘Ali (Kairo: Dār al-Istiqāmah, 1429/2008) h. 49-
51; Muḥammad ibn al-Jauzi, Manāqib ‘Umar bin Khaṭṭāb (Gazza: Dār ibn Khaldūn, 1996) h. 123; Dr 
Muḥammad Abū Syuhbah, Difā’ ‘an al-Sunnah (Kairo: Majma’ al-Buḥūś al-Islāmiyyah, 1420/1999), 
h. 22.  
79Al-Bagdādī, ibid, h. 53-54; Muḥammad Ibn Sa’d.  Kitab Al-Ṭabaqāt al-Kabīr, taḥqīq ‘Ali 
Muḥammad ‘Umar, 7 (Kairo: Maktabah al-Khanājī, 1421/2001) h.187; Muḥammad ibn al-Jauzī, 
Manāqib ‘Umar bin Khaṭṭāb (Gazza: Dār ibn Khaldūn, 1996)  h. 123. 
80Abū‘Umar bin ‘Abd al-Barr,  Jāmi’ Bayān al-‘Ilm. 1, h. 53.  
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saw, atau aku usir kamu ke negeri Daus.” Kepada rombongan yang akan berangkat ke 
Kufah, ‘Umar mengantarkan mereka sampai ke Ṣirār, satu tempat di dekat Madinah, 
dan berkata: “Tahukah kamu mengapa aku mengantarkan kamu dan berjalan bersama 
kamu?” Qaraẓah bin Ka’ab berkata, “Tahu. Karena memenuhi hak sahabat Rasulullah 
saw, atau demi hak al-Ansar.” ‘Umar berkata: Bukan, tetapi aku mengantarkan kamu 
untuk satu pesan yang akan kusampaikan kepada kalian. Aku ingin kalian 
menghapalkannya dengan aku mengantar kalian. Kamu akan datang kepada satu 
kaum, yang lidah mereka gemuruh dengan al-Quran, seperti gemuruhnya lebah madu. 
Bila mereka melihat kalian, mereka akan menjulurkan lehernya dan berkata: Para 
sahabat Muḥammad saw. Lalu mereka mendatangimu dan menanyakan hadis. Jangan 
hentikan gemuruh al-Quran mereka dengan hadis dari Rasulullah saw.  Maka ketika 
Qaraẓah sampai di Kufah, orang-orang menanyakan hadis dari Nabi saw. Ia 
menjawab pendek:  Kami dilarang ‘Umar!81 
‘Umar juga memanggil Şaḥābat-şaḥābat terkemuka yang berada di berbagai 
daerah. Mereka dikumpulkan di ibu kota. Secara khusus ia menyampaikan teguran 
kepada Abdulah bin Mas’ud, Hużaifah, Abū al-Dardā, Abū Żar, dan ‘Uqbah bin 
Amir: Ada apa dengan hadis-hadis yang kalian sebarkan ke seluruh penjuru dunia? 
                                                            
81Sunan Ibn Majah 28; Ibn Sa’d,  Kitab Ṭabaqāt al-Kabir 8, h. 140; Sunan al-Darimi 281, 
282;al-Baihaqi, Ma’rifat al-Sunan wa al-Aṣar,   1(Kairo: Dar al-Wa’y, 1412/1991) h. 146, hadis # 
183; al-Tabrani, al-Mu’jam al-Awsaṭ,2 (Kairo: Dar al-Haramain, 1415/1995)h. 279, hadis # 1982;Al-
Muttaqqī bin Hisām al-Dīn al-Hindī, Kanz al-‘Ummal,  10 (Beirut: Muassasah al-Risalah, 1405/1985) 
h. 293, hadis # 29482; Abū al-Maḥāsin Yūsuf bin Mūsā al-Hanafī, Al-Mu’taṣar min al-Mukhtaṣar min 
Masykal al-Ᾱśar  2 (Beirut: Alam al-Kutub, tt) h. 381; Abu Ja’far Ahmad bin Muhammad al-Ṭaḥāwi, 
Syarh Musykil al-Aśar, 15 (Beirut: Muassasah al-Risalah, 1415/1995) h.317;al-Hakim, Mustadrak al-
Şaḥīḥain, 1 (Beirut: Dar al-Kutub al-Ilmiyah, 1417/1997) h. 172, hadis #347; Jāmi’ Bayān al-‘Ilm 2, h. 
275; Tazkirat al-Huffāz 1, h. 7. 
111 
 
Kemudian ‘Umar memenjarakan mereka di Madinah, sampai ‘Umar in Khațțāb 
dibunuh. 82 
Ketika ‘Uśmān bin Affan diangkat sebagai khalīfah, ia berusaha 
merealisasikan komitmennya kepada ‘Abd al-Rahmān bin ‘Auf dengan melanjutkan 
Sunnah al-Syaikhain- melarang periwayatan hadis. Ia berkhotbah: “Siapa pun tidak 
boleh meriwayatkan hadis kecuali hadis yang pernah didengar di zaman Abū Bakar 
dan ‘Umar? Tidak ada yang mencegahku untuk melarang periwayatan hadis ini 
kecuali sabda Nabi saw yang pernah aku dengar: Barangsiapa yang mengatakan 
                                                            
82Ibn ‘Adi, al-Kāmil fi al-Ḍu’afā. 1, h. 18, pada catatan kakinya  disebutkan bahwa orang-orang 
yang meriwayatkan hadis ini sahih. Begitu pula menurut al-Zahabi, Taẓkirat al-Huffaz 1, h. 7. Lihat 
Nūr al-Dīn Ali bin Abī Bakar al-Haiśami, Bugyat al-Rāid fi Tahqīq Majma’ al-Zawāid,  1 (Beirut: Dar 
al-Fikr, 1414/1994) h. 376;  Al-Ṭabrani, Mu’jam al-Awsaṭ, 3 (Kairo: Dār al-Haramain, 1415/1995) h. 
378 hadis # 3449.; Kitab al-Majruhin, 1, h. 37. Mengenai berita bahwa Umar memenjarakan para 
periwayat hadis, Husain Sulaim al-Darānī dalam komentarnya terhadap hadis Al-Haiśami, Majma’ al-
Zawāid  wa Manba’ al-Fawāid, Bab 39, nomor 671, 2 (Beirut: Dār al-Ma’mūn liTurāś, tt. ) h. 413-
415, menulis:  
“Dalam al-Awsaṭ –Majma’ al-Baḥrain h. 29- dan al-Rāmahurmuzi, dalam al-Muhaddiśal-Faṣil 
h. 553, # 745, melalui Ma’n bin ‘Isa, dari Malik bin Anas, dari Syu’bah bin al-Hajjaj, dari Sa’d bin 
Ibrahim, dari bapaknya Ibrahim bin Abd al-Rahman bin ‘Auf...Ini sanad yang sahih karena Ibrahim bin 
‘Auf mendengarnya dari Umar. Walaupun menurut al-Baihaqi dalam Sunannya: Belum bisa 
ditegaskan bahwa ia mendengar dari Umar”.  
Menurut al-Darāni, Ibrahim diduga lahir tahun 20H atau 21H dan Umar meninggal tahun 23H, 
sehingga tidak mungkin ia mendengar dari Umar. Selanjutnya ia mengutip pendapat Ibn Hazm, yang 
juga mendaifkan hadis ini dengan kritik matan. Tidak mungkin Umar melarang periwayatan hadis, 
karena itu berarti ia keluar dari Islam. Jika ia memenjarakan mereka tanpa kesalahan apa pun, ia pasti 
berbuat zalim. Sekiranya hadis ini sahih, seperti jika kita bandingkan hadis ini dengan hadis Qarazah 
yang sudah kita riwayatkan, ‘Umar hanya melarang hadis yang mengisahkan umat-umat terdahulu.  
Tidak mungkin ia melarang sunnah Nabi saw. Jika ini tidak mungkin bagi orang Islam yang biasa, 
apalagi bagi ‘Umar bin Khaṭṭāb? Menurut Ibn Kaśr, seperti dalam al-Bidāyah 8, h. 106, ‘Umar 
melarangnya karena ia kuatir bila orang banyak meriwayatkan hadis, akan terjadi banyak kesalahan 
dan kekeliruan, lalu orang banyak menyebarkan kesalahan itu.” 
Al-Ṭaḥāwī dalam Syarh Musykil al-Ᾱśār, op. cit, h. 311-313, menurunkan hadis-hadis tentang 
tindakan ‘Umar memenjarakan sahabat Nabi dengan judul “Bāb ...wa mā qad ruwiya ‘an ‘Umar min 
habsihi ba’da Rasul Allāh  (saw) zawī al-riwāyah al-kaśīrah ‘anhu”. Al-Arnaūṭ, pentahqiq, 
memberikan catatan kaki bahwa hadis-hadis tersebut sahih, “rijāluhu śiqāt rijāl al-syaikhain” dan 
“rijāluhu siqāt rijāl al-syaikhain gair Abī Mūsā Isḥāq bin Mūsā, fa min rijāl Muslim.” 
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perkataanku yang tidak pernah aku katakan hendaknya menyiapkan tempat duduknya 
di neraka.”83 
Setelah itu, ia bebaskan “tawanan hadis” yang dipenjarakan ‘Umar. Menurut 
‘Asākir: Ibn Mas’ud berpindah ke Kufah bukan karena pembaiatan ‘Uśmān , tetapi 
karena ia dibebaskan dari penjara ‘Umar”84.Tetapi rupanya pembebasan itu bersyarat. 
Mereka tidak boleh menyampaikan hadis-hadis Nabi saw.   
 Tidak lama setelah Abū Żar dibebaskan, ia duduk-duduk di Jumrat al-Wusțā. 
Orang-orang berkumpul mengelilinginya, meminta fatwa. Tempat melempar Jumrah 
sekarang menjadi majlis pengajian. Tiba-tiba datang salah seorang pejabat ‘Uśmān . 
Ia menegur Abū Żar: Bukankah kamu sudah dilarang berfatwa? Abū Żar mengangkat 
kepalanya. Ia berkata: kamu mengawasi aku? Ketahuilah, jika sekiranya kamu 
meletakkan pedang di atas ini –ia memberi isyarat kepada lehernya- kemudian aku 
mengira aku masih ada kesempatan untuk menyampaikan ucapan yang pernah aku 
dengar dari Rasulullah saw, pasti aku akan menyampaikannya sebelum kalian 
menebas leherku.”85 
Kemudian, Mu’āwiyah berdiri di mimbar Damaskus. Ia menyampaikan  
khotbah persis seperti ‘Uśmān , dengan redaksi yang agak berbeda, “Jauhilah olehmu 
hadis-hadis, kecuali hadis-hadis yang ada pada zaman ‘Umar. Karena ‘Umar ingin 
membuat orang takut kepada Tuhan (dalam meriwayatkan hadis)”86 Ia juga menegur 
                                                            
83Al-Muttaqī al-Hindī, Muntakhab Kanz al-‘Ummāl pada hamisyMusnad Aḥmad, cetakan lama, 
4 (Mesir: al-Matba’ah al-Maimaniyah, 1313) h. 64.  
84Muḥammad bin Mukarram ibn Manẓūr, Mukhtaṣar Tārīkh Dimasyq li Ibn ‘Asākir,  17 
(Beirut: Dar al-Fekr. 1988) h. 101.  
85Sunan al-Dārimi, 1 (Riyad: Dār al-Mugnī, 1421/2000) h. 455, hadis # 562; Lidwa, Sunan 
Darimi #  544 
86Şaḥīḥ  Muslim,  2 (Beirut: Dar al-Kutub al-‘Ilmiyah, 1412/1991) h. 718; Lidwa, Shahih 
Muslim 1719; Al-Żahabi, Tażkirat al-Huffāż, h. 7. 
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para sahabat yang meriwayatkan hadis, “Mengapa orang-orang meriwayatkan hadis-
hadis dari Rasulullah saw, padahal kami menyaksikannya dan menyertainya, dan 
kami tidak pernah mendengarnya?” Waktu itu, ‘Ubādah bin Ṣāmit berdiri dan 
menentangnya. 87 
Walhasil walaupun pendukung Sunnah Şaḥābat berusaha untuk 
menghilangkan periwayatan hadis, ada saja sekelompok sahabat yang bertahan 
menyampaikan sunnah Nabi saw, paling tidak secara lisan. Akibat psikologisnya 
ialah orang takut bertanya tentang hadis. Akibat psikologis yang paling berat ialah 
ketakutan terhadap penulisan hadis. Begitu kuatnya sunnah al-Syaikhain ini dalam 
pelarangan penulisan hadis, sehingga dalam periode yang panjang – sampai tadwin 
hadis pada awal abad kedua hijriyah- orang takut menuliskan hadis Nabi saw. Rasul 
Ja’farian membuat daftar para ulama sejak sahabat sampai ulama tabaqat ketujuh- 
yang tidak menyukai penulisan hadis:88 
Abū Burdah diriwayatkan pernah berkata bahwa bapaknya meminta Abū 
Musa Al-Asy’āri untuk membawa apa saja yang telah ia tulis dari penuturan 
ayahnya. Ketika tulisan itu dibawa, ia memusnahkannya dan berkata: “Kamu 
juga, seperti kami, hendaknya menghapal saja.“ ‘Abdur Rahmān ibn Salamah 
Al-Jamhi meriwayatkan: “Saya mendengar hadis Nabi dari ‘Abdullāh ibn 
‘Amr dan kemudian saya menuliskannya. Setelah menghapal, saya 
memusnahkan apa yang saya tulis itu.” 
Asim berkata: ”Saya bermaksud meninggalkan sebuah kitab bersama Ibn 
Sirin, tetapi ia menolaknya dengan menyatakan bahwa ia tidak akan 
membiarkan kitab apa pun berada bersamanya. Abū Nadrah berkata: “Saya 
meminta Abū Sa’id menulis untuk kami. Dia menjawab: ‘Saya tidak akan 
menulis dan saya tidak akan membuat sesuatu semacam Al-Quran untuk 
                                                            
87Şaḥīḥ Muslim 3, h. 1211; LidwaShahih Muslim 2969.  
88Untuk menyingkatkan tulisan, rujukannya tidak dicantumkan di sini, tetapi bisa dibaca pada 
Rasul Ja’farian, “Tadwin Al-Hadits II” Al-Hikmah, No 2, (Dzulhijjah 1410-Rabiul Awal 1411), h 38.  
Kita juga bisa membaca bab-bab khusus tentang ketidaksukaan tabiin dan sahabat pada penulisan hadis 
pada kitab-kitab seperti  Khatib al-Bagdadi, Taqyid al-‘Ilm. Bab “Al-Aśār wa al-Akhbār al-Wāridah 
‘an Karāhat Kitābat al-‘Ilm”,  dan seluruh Bagian satu dan Bagian Dua dari kitabnya. 
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Anda. Kamu ambil (hadis-hadis) dari kami dengan cara yang sama 
sebagaimana kami menerimanya dari Nabi. ‘Abū Sa’id pernah berkata: 
“Sampaikan sunnah kepada yang lainnya agar salah seorang di antara mereka 
menghapalnya.’ 
Telah diriwayatkan bersumber dari Ibn Abi Tamim bahwa Ibn Sirrin dan para 
Sahabatnya tidak menuliskan sunnah. Al-Harawi menulis bahwa Şaḥābat dan 
Tabi’in tidak pernah mencatat hadir dan hanya menghapalnya, dengan 
perkecualian kitab shadaqat. Al-Nuwawi menulis: “Seluruh perhatian Şaḥābat 
ditujukankepada jihad, berjuang melawan hawa nafsu dan untuk mengabdi. 
Oleh karena itu, mereka tidak mempunyai kesempatan untuk menulis (!). 
Dengan alasan yang sama, para Tabi’in pun tidak menghasilkan sebuah karya 
tentang hadis (taşnīf). 
Abū Kaśīr Al-Gubri meriwayatkan bahwa Abū Hurairah berkata: “Ḥadīś-
hadis sebaiknya disembunyikan atau tidak ditulis. ‘Abdullāh ibn Muslim 
meriwayatkan bahwa Sa’īd ibn Jubair membenci penulisan’ Demikian pula, 
Ibrahim Al-Nakha’i menyatakan tak pernah menulis apa pun. Ketika ditanya 
mengapa ia tidak melakukannya, dia menjawab:”Jika orang menuliskan 
sesuatu, ia akan menaruh kepercayaan terhadap tulisan tersebut. Habib ibn 
Abi Tsabit diriwayatkan berkata: “Saya tak mempunyai kitab di seluruh dunia 
kecuali sebuah hadis yang dirperuntukkan bagi kain kafan saya. 
Al-Hasan ibn Abi Al-Hasan menjelang wafatnya menitahkan budak beliannya 
untuk menyalakan tungku dan membakar seluruh kitab-kitabnya kecuali satu 
saja yang tinggal. Ibn Sirrin pernah berkata: “Apabila saya harus menuliskan 
sebuah kitab, saya akan membuat kitab mengenai surat-surat Nabi. Yahya ibn 
Harb meriwayatkan: “Yahya in Sa’id datang menghadap kami dan ia akan 
menuturkan hadis. Para Şaḥābat kami (pada mulanya) tidak bermaksud 
menuliskan hadis-hadisnya, tetapi setelah itu mereka mulai menuliskannya.” 
Qasim ibn Muḥammad ibn Abi Bakar melarang’Abdullāh ibn Ala untuk 
menulis hadis. Sufyan meriwayatkan bahwa ketika Amr ibn Dinar diberitahu 
bahwa ia manulis hadis-hadis ‘Amr, ‘Amr berdiri dan berkata: “Siapa pun 
yang menuliskannya hendaknya enyah dari tempatku.” Setelah peristiwa itu 
Sufyan berkata bahwa ia tidak menuliskan apa pun yang ia dengar dari ‘Amr, 
tetapi hanya menghapalkannya. 
Telah diriwayatkan dari Ibn Thawus bahwa bapaknya berkata: “Seseorang 
menanyakan Abdullāh ibn ‘Abbās suatu pertanyaan yang menyenangkan Ibn 
‘Abbās. Orang itu meminta Ibn ‘Abbās menuliskan jawaban baginya. Tetapi 
Ibn ‘Abbās berkata bahwa mereka tidak boleh menuliskan apa pun dari ‘ilm.” 
Riwayat ini bertentangan dengan keterangan awal berkenaan dengan Ibn 
Abbās yang dikutip di atas. 
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Malik ibn Anas meriwayatkan, ketika ibn Musayyah wafat, ia tidak 
meninggalkan kitab apa pun. Hal yang sama dengan Qasim ibn Muḥammad, 
‘Urwah ibn Zubair dan Ibn Syihab Al-Zuhri. Mansur ibn Mu’tamir 
diriwayatkan berkata: “Sampai sekarang saya tidak menuliskan apa-apa.” 
Pernyataan yang sama diriwayatkan dari Yunus ibn ‘Ubaid. Telah 
diriwayatkan dari Ibn Dzu’aib bahwa dia hanya menghapalkan hadis-hadis 
dan menjauhkan diri dari penulisan. Dia memiliki thabaqah kelima dan hidup 
selama pertengahan abad ke-2 H/8 S.M. Telah berkata Sa’id ibn ‘Abdul Azis 
bahwa dia tidak pernah menuliskan apa pun. 
Isma’il ibn ‘Ayyash yang memiliki ṭabāqah keenam, hapal sepuluh ribu 
sunnah di luar kepala tetapi tidak menuliskan apapun. Abū Hatim 
meriwayatkan bahwa ia tak pernah melihat satu tulisan yand di tangan Abū 
Walid Al-Tayalisi. Masing-masing mereka memiliki ṭabāqah ketujuh dan 
tidak menyukai penulisan hadis. Disebutkan juga tentang Nufayli bahwa tak 
pernah terlihat sebuah kitab pun ada padanya. Shahib Al-Bisyri pun dikatakan 
membenci penulisan. (Ejaan dikutip sama dengan aslinya). 
Rasa takut untuk menuliskan hadis berakhir dengan hadirnya ‘Umar bin ‘Abd 
al-‘Azīz dalam panggung kekuasaan pada tahun 99H. Ia menghapuskan “sunnah” 
melaknat Ali di mimbar-mimbar dan menghilangkan ketakutan untuk menuliskan 
hadis. Ia memerintahkan Ibn Syihāb al-Zuhri dan Ibn Ḥazm al-Anṣāri untuk 
melakukan penulisan hadis.89 Pencairan larangan ini dengan sangat bagus 
diungkapkan oleh al-Zuhri: “Kami membenci penulisan ilmu, sampai penguasa 
memaksa kami. Maka kami tidak suka melarang siapa pun sekarang untuk 
menuliskannya”90 
                                                            
89Menurut Ibn Ḥajar, perintah ‘Umar bin ‘Abd al-‘Aziz kepada keduanya –dalam Ṣaḥiḥ  al-
Bukhāri, Kitab al-‘ilm, Bab 34, hadis # 100- hanyalah menunjukkan permulaan penulisan hadis Nabi 
saw saja, karena sebelumnya orang hanya mengandalkan hapalan. Tetapi kitab-kitab hadis yang 
disusun oleh kedua orang tersebut tidak ditemukan sampai sekarang.  Ibn Hajar menyusun daftar 
orang-orang yang pernah menuliskan kitab-kitab hadis yang pertama tanpa memasukkan keduanya di 
dalamnya.  Lihat Jalāl al-Dīn al-Suyūṭi, Taḍrīb al-Rawi fi Syarḥ Taqrīb al-Nawāwī1 (Beirut: Dār al-
Kutub al-‘Ilmiyah, 1417/1996) h. 41; Ibn Hajar al-Asqalani, Fatḥ al-Bāri, 1 (Riyad: Dar al-Salam, 
h.1421/2000) h. 257.  
90Khațīb al-Bagdādi,  Taqyīd al-‘Ilm(Dār Ihyā al-Sunnah al-Nabawiyyah) h. 107;  Abū ‘Umar 
bin ‘Abd al-Barr, Jami’Bayan al-Ilm wa Fadlih, 1, h. 311; Sunan al-Darimi 1, h. 122,  hadis 403, 
penomoran Lidwa,Al-Darimi  # 406; Ibn ‘Asakir, Mukhtaṣar Tārīkh Dimasyq 23 (Damaskus: dar al-
116 
 
3. Motif di Balik Pelarangan Penulisan Ḥadīś?  
Apa sebenarnya motif utama yang mendorong para khalīfah melarang 
periwayatan hadis dan secara khusus penulisan hadis? Pertanyaan ini sangat 
mengganggu para ulama  yang menjadikan para khalīfah khususnya dan para Şaḥābat 
umumnya sebagai teladan umat bahkan hujjah. Mereka berusaha menjawab 
pertanyaan itu dengan  berbagai jawaban.  
Pertama, di antara cara yang paling cepat untuk  menjawab  pertanyaan yang 
meresahkan ini ialah menḍa’īf kan riwayat-riwayat tersebut: Abū Bakar membakar 
hadis, ‘Umar memenjarakan para Şaḥābat, Uśmān mengawasi  para periwayat hadis, 
atau Mu’āwiyah bahkan melakukan tindakan kekerasan pada pembawa sunnah 
Rasulullah saw. Tetapi seperti dijelaskan dalam Bab 2: Metodologi, menyatakan 
hadis itu ḍa’īf tidak berarti bahwa kejadian yang diceritakan dalam hadis itu tidak 
ada. Ketergesa-gesaan dalam mendaifkan hadis akan menghilangkan banyak data 
sejarah yang berharga. Cukuplah di sini disebutkan tiga bukti saja; yakni, 
keterlambatan penulisan hadis lebih dari seratus tahun dan pernyataan semua penulis 
tentang tadwin hadis dan tarikh tasyri’ mengenai sedikitnya periwayatan hadis pada 
era al-Syaikhain serta berbagai upaya para ulama untuk memberikan pembenaran 
kepada pelarangan ini. 
Kedua, pelarangan periwayatan hadis yang dilakukan Şaḥābat hanyalah 
melanjutkan Sunnah Rasulullah saw sebelumnya. Jadi, para Şaḥābat melarang 
periwayatan hadis karena Rasulullah saw juga melarangnya. Nabi saw bersabda, 
                                                                                                                                                                         
Fikr, 1408/1988) h. 234; Ṭabaqat ibn Sa’d 2:389; Abu Nu’aim Ahmad bin Abd Allah al-Isfahani, 
Ḥilyat al-Awliyā,  3 (Kairo: Dar al-Fikr, 1416/1996) h. 363 # 248; Ibn Kaśīr, al-Bidāyah wa al-
Nihāyah 13 (Gizah: Dar Hajr, 1419/1998) h. 134.  
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“Jangan menuliskan apa pun dariku kecuali al-Quran. Barangsiapa yang menuliskan 
sesuatu selain Al-Quran hendaklah ia menghapusnya.”91 Namun, bersamaan dengan 
hadis-hadis yang melarang, ada juga –bahkan lebih banyak- hadis–hadis yang 
menunjukkan Sunnah Nabi saw– fi’liah, qauliah, dan taqrīriah tentang perintah 
menuliskan hadis. Pada Bab 2: Metodologi telah di jelaskan  -dengan metode historis- 
bahwa hadis –hadis pelarangan menuliskan apa pun selain Al-Quran tidak bisa 
diterima sebagai data sejarah yang otentik karena bertentangan dengan Al-Quran dan 
tidak konsisten dengan riwayat-riwayat lainnya, Di sini disimpulkan bahwa hadis-
hadis  larangan menuliskan hadis diciptakan untuk membenarkan apa yang dilakukan 
pada awalnya oleh Abū Bakar dan Umar  atau sunnah al-syaikhain.  
 Ketiga, ada tiga alasan disebutkan Abū Bakar mengapa ia melarang 
periwayatan hadis: (1) takut salah menyampaikan hadis dari orang yang semula ia 
percayai; (2) kuatir hadis akan menimbulkan perpecahan di kalangan kaum muslimin; 
(3) merasa cukup dengan Al-Quran sehingga tidak diperlukan hadis. Semua alasan ini 
sangat sulit diterima dari seseorang yang menjadi khalīfah dan sahabat Nabi saw. Jika 
ia takut ia salah menyampaikan hadis, mengapa ia harus membakarnya dan mengapa 
ia harus gelisah sepanjang malam. Bukankah ia bisa mengeceknya melalui Şaḥābat-
şaḥābat yang lainnya? Atau jika ia menuliskan hadis dari seseorang yang semula ia 
percayai kemudian tidak, bukankah ia bisa melakukan cross-checking dengan orang-
orang  yang bersangkutan.  
 Jika ia kuatir hadis akan menimbulkan perpecahan, ia semestinya tidak 
melarang semua hadis; ia bisa menjelaskan secara spesifik hadis-hadis macam apa 
yang tidak boleh beredar. Sayangnya, Abū Bakar tidak memberikan contoh satu pun 
                                                            
91Lihat Bab 2: Metodologi.  
118 
 
hadis yang terbukti menimbulkan perpecahan. Kita juga tidak faham perpecahan 
seperti apa, ikhtilaf macam apa, yang ditimbulkan hadis. Ikhtilaf dalam pemahaman 
bisa terjadi juga ketika menyampaikan ayat-ayat Al-Quran; bukan hanya hadis. 
Tetapi, ia tidak melarang Al-Quran. Sering terjadi juga  ikhtilaf dalam memahami Al-
Quran diselesaikan justru dengan meriwayatkan hadis. Ketika Fāțimah al-Zahrā  
menuntut warisan ayahnya berdasarkan ayat waris dalam Al-Quran, Abū Bakar 
menjadikan ayat waris itu berlaku umum dan tidak berlaku khusus bagi keluarga Nabi 
saw -mentakhşīş ayat Al-Quran – dengan hadis : “Kami para Nabi tidak mewariskan, 
yang kami tinggalkan menjadi sadaqah.”92 
 Jika ia menyatakan cukup dengan Al-Quran –atau dalam bahasa Abū Bakar- 
“Di antara kami dan kalian ada Kitab Allah. Halalkan apa yang dihalalkannya dan 
haramkan apa yang diharamkannya”, mungkinkah Abū Bakar tidak tahu bahwa Al-
Sunnah berfungsi sebagai penjelas Al-Qurān, termasuk menyelesaikan ikhtilāf dalam 
memahami Al-Qurān.  Mungkinkah Abū Bakar tidak tahu hadis Nabi saw ini: 93 
                                                            
92Lidwa, Shahih Bukhari 2862, 2863, 3435, 3729, 4939, 6233, 6761; Shahih Muslim 3303, 
3305, 3307; Sunan Tirmidzi 1535; Sunan Nasa’i 4079; Musnad Ahmad 167, 315, 318, 330, 399, 1319, 
1332, 1468, 1570, 1685.   
93Lidwa, Musnad Ahmad16546, 16564; Sunan Abi Dawud3988; Sunan Ibn Majah21; Sunan 
Tirmizi 2588; Sunan Darimi 585. Sebagai tambahan pada sumber-sumber yang sudah disebut pada 
Bab 1, catatan kaki # 4, berikut ini adalah daftar rujukan tentang hadis di atas: Ibn ‘Adi Al-Jarjāni, al-
Kāmil fi Ḍu’āfa al-Rijāl, 5 (Beirut: Dar al-Fikr, 1404/1984), h. 1756; Ibn Hazm, Al-Iḥkām fi Uşūl al-
Aḥkām,; Al-Baihaqi, Sunan al-Kubra, 9 (Beirut: Dar al-Kutub al-‘Ilmiah, 1424/2003),  h. 556, hadis 
19468; al-Bagawi, Syarh al-Sunnah, 1 (Bairut: Al-Maktab al-Islāmī, 1403/1983),  h.200-201; ‘Abd al-
Haqq al-Isybili, Al-Ahkām al-al-Syar’iyah al-Kubrā,  1 (Maktabah al-Rusyd, 1422/2001), h. 345; Abu 
Al-Ḥasan Ali bin Muhammad ibn al-Qaṭṭān, Bayānal-Wahm wa al-īhām, 4 (Riyad: Dār al-Tayyibah, 
1417/1997) h. 510, hadis # 2075; Ibn Taimiah, Majmū’ al-Fatāwā, 7(Al-Manşūrah: Dār al-Wafā, 
1426/2005), h.34; 19, h.48;  Ibn Taimiah, al-Qawa’id al-Nuraniyah(Riyad: Dār ibn al-Jawzi, tt), h. 24; 
al-Żahabi, al-Muhażżab,  5 (Riyad: Dār al-Waṭan) h. 2647, #10757; vol 8,  h. #15064;  Ibn Qayyim, 
Tahżīb al-Sunan,4 (Riyad: Maktabah al-Ma’arif, 1428/2007),h. 1820; Ibn Muflih, al-Adab al-
Syar’iyah 2 (Beirut: Muassasah al-Risalah, 1419/1999), h. 291-292; Al-Haiśami, Majma’ al-Zawāid 
wa Manba’ al-Fawāid,1 (Beirut: Dar al-Kitab al-‘Arabi,tt), h. 155;Ahmad bin Abi Bakr  al-Būṣairi, 
Ittihāf al-Khairah al-Mahrah,  1 (Riyad: Dār al-Waṭan, 1420/1999) h. 226, 229; Ibn Hajar al-Asqalani, 
Hidayat al-Ruwat ila Takhrij Ahadis  al-Masabih wa al-Misykat, 1 (Dammām: Dar ibn al-Qayyim, 
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 ﺎﻤﻓ ﻞﺟوﺰﻋ ﷲ بﺎﺘﻛ ﻢﻜﻨﻴﺑو ﺎﻨﻨﻴﺑ لﻮﻘﻴﻓ ﻲﺜﻳﺪﺣ ﻦﻣ ﺚﻳﺪﲝ ثﱠﺪُﳛ ﻪﺘﻜﻳرا ﰲ ًﺎﺌﻜﺘﻣ ﻞﺟﺮﻟا ﻚﺷﻮﻳ
ﺳا لﻼﺣ  ﻦﻣ ﻪﻴﻓ ʭﺪﺟو ص ﷲ لﻮﺳر مﺮﺣ ﺎﻣ ناو ﻻا ﻩﺎﻨﻣﱠﺮﺣ ماﺮﺣ ﻦﻣ ﻪﻴﻓ ʭﺪﺟو ﺎﻣو ﻩﺎﻨﻠﻠﺤﺘ
ﷲ مﺮﺣ ﺎﻣ ﻞﺜﻣ 
Tidak akan lama lagi ada seorang lelaki yang bersandar pada tempat 
duduknya, disampaikan hadis kepadanya dari hadis-hadisku, tetapi ia berkata: 
Antara kami dan kalian ada Kitab Allah swt. Apa yang kita dapatkan halal di 
dalamnya kita halalkan, apa yang kita dapatkan di dalamnya haram, kita 
haramkan pula. Ketahuilah bahwa apa yang diharamkan Rasulullah saw sama 
dengan apa yang diharamkan Allah 
Dengan demikian, bisa disimpulkan bahwa alasan-alasan itu disampaikan 
untuk membenarkan yang sudah dilakukan khalīfah dan menyembunyikan motif yang 
sebenarnya. Apakah motif yang sebenarnya itu?  
 Keempat, ada dua alasan dikemukakan Umar bin Khațțāb. Ia melarang 
periwayatan dan penulisan Al-Quran karena (1) ia takut perhatian orang dalam 
meriwayatkan hadis menyebabkan mereka meninggalkan Al-Quran, (2) ia takut  
bercampurnya hadis dengan Al-Qurān. Kedua alasan ini sukar dipertahankan. Untuk 
alasan yang pertama, kita harus membedakan di antara dua macam perhatian 
(kesibukan): perhatian terhadap sesuatu yang menyebabkan orang meninggalkan 
Kitab Allah dan ini pasti haram; dan perhatian terhadap sesuatu yang membantu kita 
memahami Kitab Allah dan ini pasti bukan saja dibolehkan bahkan bisa jadi 
diwajibkan.    
                                                                                                                                                                         
1422/2001), h. 129, 130; lihat daftar rujukan yang lebih lengkap pada penyelusuran  kata “arikatih” 
dalam Al-Mausū’ah al-Ḥadīśiah,   www.dorar.net dan program aplikasi iTunes yang sama;   
Secara singkat Muḥammad Abu Syuhbah menyimpulkan, “Hadis ini kuat dari segi naql dan 
riwayat. Maknanya juga sangat kuat dari segi akal dan dirayah. Al-Quran al-Karim memperkuatnya.” 
Difā’ ‘an al-Sunnah,op cit.,  h. 216  
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 Pada suatu hari ‘Umar bin Khațțāb melewati perkampungan Yahudi Bani 
Quraiżah. Ia terpesona dengan doa-doa di dalamnya. Pada waktu lainnya, ia 
mendatangi Nabi saw dengan membawa lembaran kitab-kitab  Taurat. “Apa yang ada 
di tanganmu, hai ‘Umar,” tanya Rasulullah saw. ‘Umar berkata, “Ini kitab yang 
ditulis oleh saudaraku Yahudi Bani Quraiżah dari lembaran-lembaran Taurat. 
Bolehkah aku bacakan kepadamu?” ‘Abdullāh bin Zaid menegur ‘Umar: A masakha 
Allāh ‘aqlak, ya Ibn al-Khațțāb? Apakah Allah sudah merusak akalmu, hai Ibn Al-
Khațțāb. Tidakkah kamu perhatikan wajah Rasulullah saw? Kemudian diteriakkan 
“Al-Ṣalāt al-jāmi’ah”. Orang-orang Anşār berkata: Nabi kita murka. Ambil senjata, 
ambil senjata. Mereka berdatangan dan berdesakan di sekitar mimbar Nabi saw. 
Beliau berkhotbah: “Wahai manusia, Allah swt mengutusku sebagai penutup para 
rasul, dengan membawa kepada kalian kalimah-kalimah sempurna dan jelas. 
Janganlah kalian menjadi mutahawwikūn, orang-orang yang kebingungan. Jangan 
sampai al-mutahawwikūn melalaikan kalian.” 94 
 Nabi saw murka karena perhatian kepada kitab-kitab agama yang terdahulu 
dapat menyibukkan para sahabat dan meninggalkan Al-Quran. Kitab-kitab Taurat 
tidak membantu menjelaskan Al-Quran. Hanya perkataan, perbuatan dan ketetapan 
Nabi saw –yang dicatat sebagai hadis– yang memperjelas, memerinci, dan 
                                                            
94Digabungkan dari berbagai sumber: Ibn al-Aṡīr, al-Nihāyah fi Garib al-Hadis wa al-Asar, 
(www.al-mostafa.com), entri “h w k”,  h. 931; Ibn Manzūr, Lisān al-‘Ara, 6 (Beirut: Dar al-Ma’arif, 
tt), h. 4721; Muhammad bin Sulaiman al-Magribī, Jam’ al-Fawāid min Jāmi’ al-Uşūl wa Majma’al-
Zawāid,  1 (Beirut: Dār ibn Hazm, tt),  h. 33; Al-Khatib al-Bagdadi, Taqyīd al-‘Ilm, h. 52; Ibn ‘Abd al-
Barr, Jami’ Bayān al-‘Ilm, 2, h. 806, hadis 1497; Ibn Kaśīr, Musnad al-Fārūq, 2 (Al-Mansura: Dar al-
Wafa, 1411/1991) h. 591; ‘Abd al-Razzāq al-San’ani, al-Muṣannaf, 10 (Beirut: Al-Maktab al-Islami, 
1403/1983),  h. 313, #19213; Abū Dawūd Al-Sijistānī, al-Marāsil ma’ al-Asānīd, (Beirut: Dar al-
Qalam, 1406/1987)h.223-224; Al-Mizzi, Tuhfat al-Asyrāf  bi Ma’rifat al-Atraf, 12  (Beirut: Dar al-
Garb al-Islami, 1999), h. 375,  hadis #18908; Abd al-Gani ‘Abd al-Khaliq, Hujiiyat al-Sunnah, (Riyad: 
Al-Dar al-‘Alamiah, 1415/1995),  h.  317; al-Suyūṭi, Jāmi al-Aḥādiś, 2, h. 422-423 #6388.  
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menguraikan makna Al-Quran. Umar –sebagai sahabat dekat Rasulullah saw - pasti 
mengetahui  bahwa hadis sangat diperlukan. Perhatian terhadap hadis tidak mungkin 
menjauhkan umat dari Al-Quran    
 Kemungkinan berikutnya, seperti dikatakan ‘Umar, takut bercampurnya Al-
Quran dengan hadis: “Aku –demi Allah- tidak akan mencampurkan Kitab Allah 
dengan apa pun selama-lamanya.” Perkataan ‘Umar ini mengasumsikan dua hal: 
pertama, Al-Quran dan hadis mempunyai uslūb yang sama; kedua, para Şaḥābat Nabi 
saw sangat sulit untuk membedakan antara Al-Quran dan hadis. Orang yang belajar 
Al-Quran atau bahasa Arab pada tingkat elementer saja akan dengan mudah 
membedakan uslub qurani dari uslub hadisi, apalagi para Şaḥābat Nabi saw. Secara 
keseluruhan, Al-Quran lebih umum dan hadis lebih khusus, Al-Quran menyatakan 
dan hadis menjelaskan, Al-Quran  meluaskan dan hadis memerinci. Bahasa Al-Quran 
tidak bisa ditiru dari segi balāgah dan i’jāz. Bahasa hadis –apalagi karena 
diriwayatkan umumnya secara maknawi – bergantung pada para periwayatnya. Setiap 
periwayat hadis mempunyai “style” masing-masing. Hadis-hadis yang diriwayatkan 
Abū Hurairah mempunyai style yang berbeda dengan hadis-hadis yang diriwayatkan 
oleh ‘Alī bin Abī Ṭālib. Terakhir, tidak ada ayat-ayat Al-Quran yang disampaikan 
secara maknawi –bi al-ma’na- sehingga redaksinya bergantung pada orang yang 
menyampaikannya. Al-Quran dibacakan pada waktu salat, dihapalkan oleh banyak 
sahabat –yang dikenal sebagai qurrā- dan karena itu dengan mudah bisa dibedakan 
dari hadis.  
 Kelima, sebagai kesimpulan, apa yang diduga motif paling kuat untuk 
pelarangan tadwin hadis? Larangan periwayatan dan penulisan hadis itu tidak 
mungkin dinisbahkan kepada Rasulullah saw. Khalīfah pertama dan kedua juga 
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melarang meriwayatkan hadis tanpa merujuk pada Nabi saw. Alasan pertama Abū 
Bakar dalam melarang hadis karena ingin berhati-hati dalam menyampaikan hadis 
tidak bisa diterima akal sehat jika kehati-hatian itu ditandai dengan membakarnya. 
Alasannya yang kedua: melarang periwayatan hadis karena takut menimbulkan 
perselisihan umat Islam dibantah dengan ucapan Abū Bakar sendiri dalam peristiwa 
tanah Fadak. Alasannya yang  ketiga –bahwa kita tidak perlu hadis dan mencukupkan 
dengan Al-Quran- juga terbantahkan dengan sendirinya dengan melihat kedudukan 
hadissebagai pendamping Al-Quran. Kalau begitu mengapa Abū Bakar melarang 
periwayatan hadis. 
 Kita bisa menengok alasan ‘Umar sebagai tambahan atas alasan Abū Bakar. 
Kita tidak bisa menerima anggapan bahwa perhatian terhadap hadis akan 
menyebabkan orang meninggalkan Al-Quran; dan anggapan bahwa Şaḥābat tidak 
bisa membedakan antara ayat Al-Quran dengan  hadis, sehingga dikuatirkan terjadi 
percampuran. Kalau begitu, mengapa kedua khalīfah –al-Syaikhān- menjadikan 
pelarangan itu sunnahnya. Tersisa tinggal satu hipotesis lagi: Para khalīfah takut 
bahwa tindakan mereka bertentangan dengan hadis-hadis yang ada dalam catatan para 
sahabat. Jika mereka meriwayatkannya di tengah-tengah orang banyak, khalīfah akan 
disalahkan, dan kekuasaan akan mengalami deligitimasi. Sunnah Nabi saw akan 
mengalahkan Sunnah Şaḥābat. Pasca para Şaḥābat, di antara warisan salaf yang 
menjadi wacana ulama Islam adalah Sunnah Şaḥābat yang bertentangan dengan 
Sunnah Nabi saw. Telah terbukti –seperti dibahas di atas- bahwa ada banyak Sunnah 
Şaḥābat yang bertentangan dengan Sunnah Nabi saw. Apa argumentasi orang-orang 
yang mempertahankan Sunnah Şaḥābat? Bagaimana mażhab yang mempertahankan 
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Sunnah Şaḥābat memperlakukan Sunnah Şaḥābat sebagai bagian dari hujjah 
syar’iyahnya?  
G. Bersama al-Namlah tentang Sunnah Şaḥābat yang Bertentangan  dengan 
Sunnah Nabi saw  
 Apa yang dimaksud dengan bercanggah atau bertentangan atau mukhālafah? 
Menurut al-Ustāż Dr. ‘Abd al-Karīm bin ‘Ali bin Muḥammad al-Namlah95, kata 
mukhālafah diambil dari QS. Al-Taubah  /9:81 tentang Şaḥābat Rasulullah saw yang 
tidak mau berjihad bersamanya.  Al-Namlah dengan menyebut kamus al-Jauhari, al-
Ṣihah dan al-Qurṭūbi mengartikan khilāfa Rasulillah saw sebagai mukhālafat 
Rasūlillāh, bertentangan dengan Rasulullah saw.96 Terjemah Departemen Agama 
mengartikannya di belakang Rasulullah saw:  
Orang-orang yang ditinggalkan (tidak ikut perang) itu, merasa gembira dengan 
tinggalnya mereka di belakang Rasulullah, dan mereka tidak suka berjihad 
dengan harta dan jiwa mereka pada jalan Allah dan mereka berkata: "Janganlah 
kamu berangkat (pergi berperang) dalam panas terik ini." Katakanlah: "Api 
neraka jahannam itu lebih sangat panas(nya)" jika mereka mengetahui.  
Ia melacak makna mukhālafah pada berbagai kamus dan menemukan makna-makna 
antara lain: bertentangan, membangkang, sengaja melakukan setelah dilarang, 
“meninggalkan suatu perkara dan sesudahnya membawa perkara yang lain”, 
berikhtilaf, mengambil mażhab yang lain, atau tidak memenuhi (janji). Kemudian ia 
berkata bahwa apa yang dimaksud dengan mukhālafah Şaḥābat :  
                                                            
95Guru Besar Usul al-Fiqh di Fakultas Syariah di Universitas Islam, Imam Muḥammad bin 
Su’ud di Riyaḍ 
96Al-Namlah, Mukhālafah al-Şaḥābat lilḤadīś al-Nabawī al-Syarīf. (Riyāḍ: al-Rasyīd, 
1420/1999), h. 22. Sebagian besar dari Bagian C pada Bab ini merujuk pada buku yang baru disebut.  
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 ﰊﺎﺤﺼﻟا ﺔﻔﻟﺎﺨﲟ داﺮﳌا نﻮﻜﻳ  ﻪﻧ ﺎﻓ- ﻪﻨﻋ ﷲ ﻲﺿر-  لﻮﻘﻳ ﺎﻣ : ﻮﻫ ﻒﻳﺮﺸﻟا يﻮﺒﻨﻟا ﺚﻳﺪﺤﻠﻟ
 يﻮﺒﻨﻟا ﺚﻳﺪﳊا ﻪﻴﻠﻋ لد ﺎﳌ ًﺎﻀﻗﺎﻨﻣ وأ ،ًاﺮﻳﺎﻐﻣ وأ ،ﻚﻟاﺬﺑ ًادﺎﻀﻣ ﻪﺑ ﱵﻔﻳ وأ ﻪﻠﻌﻔﻳ وأ ﰊﺎﺤﺼﻟا.ﻒﻳﺮﺸﻟا  
 يﺮﺧأ ةرﺎﺒﻌﺑ لﻮﻘﺗ وأ  
 وأ ﰊﺎﺤﺼﻟا ﻞﻌﻔﻳ ﰒ ،ﺢﺟار وأ ﲔﻌﻣ ﲏﻌﻣ ﻲﻠﻋ ﻒﻳﺮﺸﻟا ﺚﻳﺪﳊا لﺪﻳ نأ :ﺎﻨﻫ  ﻪﻔﻟﺎﺨﳌʪ داﺮﳌا نإ
ﺢﺟاﺮﻟا وأ ﲔﻌﳌا ﲏﻌﳌا ﻚﻟذ ﺮﻳﺎﻐﻳ وأ ،ﺾﻗﺎﻨﻳ وأ ،دﺎﻀﻳ ﺎﲟ ﱵﻔﻳ وأ لﻮﻘﻳ 
 
Apa saja yang dikatakan Şaḥābat, atau difatwakannya yang berlawanan, atau 
berbeda, atau bertentangan dengan apa yang ditunjukkan oleh hadis nabawi. 
Atau dengan kalimat lain, yang dimaksud dengan al-mukhālafah di sini ialah, 
misalnya hadis menunjukkan makna tertentu atau utama, kemudian sahabat 
melakukan atau mengatakan atau memfatwakan yang berlawanan, bertentangan 
atau berbeda dengan makna tertentu dan utama tersebut. 97 
Bila Şaḥābat bermukhālafah terhadap hadis, manakah yang dijadikan hujjah. 
Secara singkat, ulama uşūl selalu terbagi pada dua kelompok. Kelompok pertama 
menyatakan bahwa kehujjahan hadis tetap dan perilaku Şaḥābat tidak menjatuhkan 
kehujjahannya. Sebaliknya, kelompok kedua menyatakan bahwa perilaku Şaḥābat 
menjadi hujjah dan kehujjahan hadis menjadi gugur. Dengan perkataan lain: 
Kelompok pertama mempertahankan Sunnah Rasulullah saw dan kelompok kedua 
melestarikan Sunnah Şaḥābat.   
1. Argumentasi kelompok Sunnah Rasulullah saw 
Argumentasi kelompok ini tidak dicantumkan secara penuh di sini. 
Bagaimana pun tentu saja Sunnah Rasulullah saw harus didahulukan di atas sunnah 
siapa pun. Semua mażhab dalam Islam sepakat, kecuali ketika mukhālafah al- 
Şaḥābat itu berhadapan dengan ‘adālat al-Şaḥābat. Karena itu, bagi mażhab yang 
                                                            
97ibid. 29 
125 
 
menolak ‘adālat al-Şaḥābah, persoalan itu selesai di sini. Bagi mażhab yang 
mempertahankan ‘adālat al-Şaḥābah, persoalan bermula di sini. Bagaimana mungkin 
Şaḥābat yang seluruhnya ‘udūl menyalahi Sunnah Nabi saw? Secara singkat, mereka 
memberikan solusi “sementara” (sampai pembicaraan ini dilanjutkan pada 
tempatnya) dengan menyebutkan beberapa kemungkinan: Mungkin Şaḥābat tidak 
memahami hubungan (dilālah) antara hadis itu dengan masalahnya; mungkin ia 
merasa bahwa yang tampak bertentangan itu sebetulnya tidak bertentangan; atau 
mengikuti fatwa sahabat lain yang bertentangan karena ia yakin bahwa yang lain itu 
lebih tahu daripadanya; atau mungkin ia menentangnya karena menemukan yang 
lebih kuat; atau mungkin hadis itu sudah dimansūkh. 
2. Argumentasi Kelompok Sunnah Şaḥābat 
Apabila perilaku Şaḥābat –perkataan atau perbuatan- berlawanan dengan hadis yang 
sampai kepadanya atau yang ia riwayatkan, maka hadis Nabi saw ditolak dan perilaku 
Şaḥābat diikuti. Berikut ini adalah alasan-alasan yang dikemukakan mereka:98 
 Dalil 1: Tidak mungkin Şaḥābat secara sengaja melakukan mukhālafah 
terhadap hadis yang şaḥīḥ dari Nabi saw. Mukhālafah kepada Nabi saw itu kefasikan, 
sedangkan Şaḥābat itu ‘udul, disucikan dari hal seperti itu. Karena itu, apabila 
mukhālafah terjadi, mungkin Şaḥābat melakukannya karena ia mengetahui bahwa 
hadis itu sudah dimansukh. Şaḥābat meninggalkannya dan menentangnya karena 
tauqīf, bukan karena ijtihad. 
                                                            
98Al-Namlah, Mukhalāfah, h. 115-120. Ia menyebutkan di sini sumber-sumber dari pendapat 
itu.  Ia menisbahkan pendapat ini pada banyak ulama dari mazhab Hanafi, Maliki, Syafii dan Hanbali.  
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 Dalil 2: Wajib bagi kita berbaik sangka kepada Şaḥābat. Jika ia meriwayatkan 
hadis dan mengamalkan yang berlawanan dengannya, yang wajib bagi kita ialah 
menetapkan bahwa Şaḥābat mengetahui maksud Nabi saw yang tidak sama dengan 
apa yang kita pahami dari teks hadis itu.   
 Dalil 3: Bila Şaḥābat meriwayatkan hadis dan mengamalkan selain 
(berlawanan dengan) yang ditunjukkan oleh hadis, wajib kita menetapkan bahwa 
Şaḥābat mengeluarkan hadis itu karena sebab, jadi kita harus membatasinya pada 
sebab tersebut.  
 Dalil 4: Şaḥābat paling tahu tentang maksud-maksud syariat, karena ia 
menyaksikan wahyu dan turunnya Al-Quran. Ia tahu konteks peristiwa yang tidak 
kita ketahui. Bila ia menyebut sesuatu, ia diterima.  
 Dalil 5: Jika amal Şaḥābat atau fatwanya bertentangan dengan (dalil) hadis, 
ini jelas sekali menunjukkan bahwa hadis itu tidak ada asalnya, lā aşla lah; jika 
penentangan Şaḥābat itu benar. Mungkin hadis itu kuat, tetapi sudah dimansukh, 
sehingga tidak perlu diamalkan atau tidak kuat sehingga tidak bisa dijadikan hujjah. 
Jika penentangannya itu salah, karena tidak mempedulikan atau meremehkan hadis 
atau lalai atau lupa maka gugurlah hadis itu dan tidak dibolehkan beramal dengannya. 
Tidak peduli, meremehkan, melalaikan dan melupakan hadis mengakibatkan 
periwayatnya tidak bisa diterima; artinya, rawinya tidak layak meriwayatkan hadis.  
 Dalil 6: Tidak boleh menduga bahwa Şaḥābat yang meriwayatkan hadis  
secara sengaja menentang apa yang diriwayatkannya kecuali karena adanya sesuatu 
yang sangat kuat, yang mendorongnya untuk menentangnya.  
 Dalil 7: Jika Şaḥābat tidak mengamalkan hadis yang diriwayatkannya tanpa 
dalil atau keterangan yang membantahnya, ia menjadi fasik. Ini tidak mungkin bagi 
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Şaḥābat. Dengan begitu, kita menyimpulkan bahwa ia meninggalkan pengamalan 
hadis karena alasan yang yang membantahnya. Karena itu amal Şaḥābat kita  
jalankan, hadis Nabi saw kita tinggalkan.  
 Saya tidak menuliskan di sini kontra-argumentasi terhadapnya, karena semua 
argumentasi itu didasarkan kepada asumsi-asumsi konseptual bukan faktual. Tulisan 
ini sekedar membuktikan bahwa sampai sekarang tetap hadir dalam wacana 
keislaman mażhab yang dengan konsisten mempertahankan Sunnah Şaḥābat.  
3. Pengamalan Sunnah Şaḥābat yang Mukhālifah 
Al-Ḥāfiẓ al-‘Alāi al-Syāfi’i99  menutup kitabnya  Ijmāl al-Işābah fi Aqwāl al-
Şaḥābat dengan Bab “Qaul al-Şaḥābī al-Mukhālif lil-Ḥadīś” dan menjelaskan apa 
yang harus kita lakukan terhadapnya. Ia menyebutkan empat macam perlakuan kita 
terhadap hadis-hadis yang mukhālafah dengan Sunnah Rasulullah saw. 
 Pertama, Sunnah Şaḥābat kita gunakan untuk mentakhşīş –mengkhususkan- 
dalil yang umum dalam hadis Nabi saw. Sama saja apakah Şaḥābat itu meriwayatkan 
atau tidak meriwayatkan hadis tersebut. Sebagai misal, hadis Sa’id bin Musayyab dari  
Ma’mar bin Abdillah bin Naḍlah, bahwa Nabi saw bersabda, “ﺊطﺎﺧ ﻻإ ﺮﻜﺘﺤﯾ ﻻ”, tidak 
menimbun kecuali orang berdosa”. Dikeluarkan Muslim. Tetapi Sa’id sendiri 
melakukan penimbunan. Said ditanya mengapa menimbun barang, ia menjawab: 
Karena Ma’mar juga – Şaḥābat yang meriwayatkan hadis – juga menimbun. Ibn ‘Abd 
al-Barr berkata: Kedua-duanya menimbun minyak (al-zait).   
                                                            
99Al-‘Alai al-Syafi’i,  Ijmal al-Isabah fi Aqwal al-Sahabah (Kuwait: Jam’iyah Ihya al-Turas al-
Islami, 1407/1987), h. 83-93.  
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 Berdasarkan “kaidah” di atas, semua penimbunan barang haram kecuali  
penimbunan minyak. Para ulama berbeda pendapat tentang takhsis Şaḥābah pada 
Sunnah Nabi saw. Menurut al-Syaikh Fakhr al-Din, tidak ada takhsis Şaḥābah untuk 
Sunnah Nabi saw. Kata al-Amudi, “Mażhab al-Syafi’i yang baru, dan kebanyakan 
fuqaha usul, menetapkan bahwa mażhab Şaḥābat yang bertentangan dengan dalil 
yang sacara lahir bersifat umum, samada Şaḥābat itu perawinya atau tidak, tidak bisa 
mengkhususkan yang umum. Pendapat ini berbeda dengan mażhab Abū Hanifah, 
Hanbali, ‘Isa bin Aban. Menurut al-Syaikh Abū Ishaq, qaul Şaḥābat yang sudah 
tersebar, dan orang-orang tidak membantahnya menjadi hujjah. 100 
 Kedua, jika Sunnah Şaḥābat bertentangan dengan hadis, kita harus 
mengartikan hadis itu dalam dua makna, dan kita menduga bahwa Şaḥābat memilih 
makna yang lainnya. Al-‘Alai meberikan contoh tentang riba nasiah dan makna yang 
ambigu dari kata iftiraq dalam sabda Nabi saw ,  
ءﻲﺷ ﻪﻨﻴﺑو ﻚﻨﻴﺑ و ﺎﻗﱰﻔﺗ ﱂ اذإ سϥ ﻻ  
 Ketiga, jika hadis secara ẓāhir menunjukkan sesuatu, maka pengamalan 
Şaḥābat harus kita artikan ia tidak mengambil makna ẓāhirnya. Misalnya ia 
memindahkan makna haqiqi ke makna majazi atau jenis-jenis ta’wil lainnya.  
Menurut al-Qadi ‘Abd al-Jabbār dan Abū al-Husain al-Basri dari Mu’tazilah: “Jika 
diketahui bahwa pada mażhab dan ta’wil periwayat hadis tidak ada anggapan kecuali 
bahwa sahabat mengetahui maksud Nabi saw pada ta’wil tersebut, wajib bagi kita 
kembali ke situ; jika yang demikian itu tidak diketahui tetapi dimungkinkan bahwa 
                                                            
100ibid 
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Şaḥābat kembali ke situ karena dalil –dari nas atau qiyas- yang tampak kepadanya, 
kita wajib memperhatikan dalil itu. Bila ternyata dalil itu memastikan (amal Şaḥābat) 
itu, maka wajib kita kembali kepadanya. Jika tidak, amalkan hadis, dan mukhālafah 
Şaḥābat itu tidak berpengaruh. ” 101 
 Keempat, jika Şaḥābat meninggalkan hadis itu secara keseluruhannya, tidak 
ada kesepakatan para ulama dalam memperlakukannya. Jumhur ulama memihak 
pendapat “Sunnah Şaḥābat tidak boleh memalingkan kita dari hadis, walaupun 
mażhab Şaḥābat tetap hujjah. Mażhab Şaḥābat menjadi hujjah selama tidak 
berlawanan dengan qaul Nabi saw.” 102 
4. Beberapa contoh kasus 
Mengingat pembahasan pada bagian ini terbatas hanya untuk menunjukkan 
bahwa ada Sunnah Şaḥābat yang bertentangan dengan Sunnah Nabi saw, saya hanya 
akan memberikan dua buah contoh kasus saja: Masalah khamar, dan masalah raḍā’ah 
al-kabīr. Yang pertama, untuk fungsi takhsis Sunnah Şaḥābat pada Sunnah 
Rasulullah saw. Yang kedua, contoh mukhālafah Şaḥābah terhadap hadis seluruhnya 
dan kita yakin ia mengetahui hadis itu dan jelas bagi kita mengapa ia menentangnya.   
a. Kasus pertama, masalah khamar 
Khamar diharamkan baik oleh Al-Quran maupun hadis. Di antara orang yang 
meriwayatkan pengharaman khamar adalah ‘Umar bin Khațțāb. “Dahulu aku jauh 
dari Islam. Aku peminum khamar pada zaman jahiliah, paling mencintai khamar dan 
paling banyak minum. Ada majlis tempat pertemuan orang-orang Quraisy di Hazurah 
                                                            
101ibid, h.  90 
102ibid, h.  91 
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di rumah ‘Amr bin ‘Āiż bin Makhzūm,” kata ‘Umar.103 Seperti pengakuannya, ia 
merasa larangan minum khamar itu belum tegas benar, sehingga ia tetap melazimkan 
meminumnya. “Ketika turun pengharaman khamar (yang pertama), ‘Umar berdoa: Ya 
Allah, jelaskan kepada kami hukum khamar dengan penjelasan yang tegas. Kemudian 
turunlah ayat dalam al-Baqarah “Mereka bertanya kepadamu tentang khamar dan 
judi. katakan: Di dalamnya ada dosa besar” Maka ‘Umar pun dipanggil dan ayat itu 
dibacakan kepadanya.  Ia berdoa: Ya Allah, jelaskan kepada kami hukum khamar 
dengan penjelasan yang tegas. Kemudian turun ayat yang ada dalam surat al-Nisa:  
‘Wahai orang-orang yang beriman, jangan dekati salat dan kalian dalam keadaan 
mabuk”. Sekarang setiap mau ditegakkan salat, penyeru Rasulullah saw berseru agar 
tidak mendekati salat orang yang mabuk. Kemudian ‘Umar dipanggil dan dibacakan 
kepadanya ayat itu.‘Umar berdoa: Ya Allah, jelaskan kepada kami hukum khamar 
dengan penjelasan yang tegas. lalu, turunlah ayat dalam al-Maidah. Kemudian ‘Umar 
dipanggil dan dibacakan ayat itu. Ketika sampai pada Tidakkah kalian mau berhenti? 
‘Umar berkata: Kami berhenti. Kami berhenti.” 104 
 Ia ternyata tidak berhenti pada waktu itu. Ketika ‘Umar menjadi khalīfah, 
dalam suatu perjalanan, seorang Arab dusun, bermaksud berbuka dengan minum 
minuman pada kantong air kepunyaan ‘Umar. Kantong itu telah jatuh karena 
diguncangkan unta. Ia minum dari situ dan langsung mabuk. Ketika ‘Umar 
                                                            
103Ahmad bin Hanbal, Kitab Faḍāil al-Ṣaḥābat 1 (Makkah: Jamiah Umm al-Qura, 1403/1983), 
h.283, hadis 374; Kitab Faḍāil al-Ṣaḥābat 1 (Dammam: Dar ibn al-Jawzi, 1420/1999) h. 347, hadis 
374.  
104Lidwa, Sunan Tirmizi 2975; Sunan Nasa`i5445; Sunan Abu Daud 3185; Musnad Ahmad 355; 
Ahmad Syakir,  ‘Umdat al-Tafsīr ‘an al-Ḥāfiz ibn Kaśīr, 1(Al-Mansura: Dar al-Wafa, 1426/2005) h. 
724. Sesuai dengan judul bukunya, ia menyingkatkan Tafsir ibn Kaśīr. Bersama dengan Ibn Kaśīr,  
kitab-kitab tafsir lain memuat hadis ini, antara lain Al-Fakhr al-Rāzi; al-Qurṭūbi; al-Mawardi;  al-
Suyūṭi, al-Durr al-Manśūr, ketika menafsirkan al-Maidah /5:91.  
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memerintahkan orang untuk mencambuknya, orang A’rabi itu berkata: Aku minum 
nabīż105 dari kantongmu. ‘Umar tetap menghukum orang itu dengan cambukan. 
‘Umar berkata: Aku mencambukmu karena mabuknya; (bukan karena minumnya). 
‘Umar mengambil minuman orang itu, mencampurkannya dengan air dan 
meminumnya. Ia memberikan fatwa: Jika orang melihat dalam minumannya ada 
sesuatu (yang memabukkan) pecahkanlah minuman itu dengan air. “Ia meminum 
airnya itu setelah menjatuhkan hukuman cambuk pada orang A’rabi itu,” dalam 
riwayat Ibrahīm al-Nakha’i dan ‘Alqamah106 
 ‘Umar menjadi contoh Şaḥābat yang menyampaikan hadis tentang  
pengharaman khamar, tetapi ia sendiri meminumnya. Ia menjatuhkan hukuman 
cambuk kepada orang yang minum  nabīż dari wadah ‘Umar. Setelah itu, ia pun 
meminumnya pula. A’rabi itu dicambuk, dan ‘Umar mencambuk. Mengapa ada 
perbedaan hukum? Karena A’rabi itu minum dan mabuk, ‘Umar minum dan tidak 
mabuk. ‘Umar telah mengalihkan makna “Setiap yang memabukkan itu haram,” dari 
sifat minuman kepada sifat peminum. Jika diterapkan kaidah takhşīş, minum khamar 
                                                            
105Menurut Ibn Manẓūr, “Berulangkali nabīż disebut dalam hadis. Nabīż adalah minuman 
terbuat dari kurma, kismis, gandum, atau madu.intabaztuh menjadikannya sebagai nabīż, baik yang 
memabukkan atau tidak, tetap disebut sebagai nabīż. Khamar yang diperoleh dari perahan anggur 
disebut juga nabīż. Sepertinabīżjuga sering disebut khamar.” Lisan al-‘Arab entri “ nabīż”.  “nabīż” 
menjadi minuman kesukaan ‘Umar sampai akhir hayatnya. Menjelang jam-jam terakhir dari hidupnya, 
setelah ia ditusuk tombak, orang-orang bertanya kepadanya: Minuman apa yang paling engkau sukai? 
Umar menjawab “nabīż”. Orang melihat ‘Umar meminumnya dan  nabīżkeluar dari luka-luka tusukan 
tombaknya. Lihat Abu Bakar Ahmad bin al-Husain bin Ali al-Baihaqi, Al-Sunan al-Kubrā al-Baihaqi, 
8 (Beirut: Dar al-Kutub al-‘Ilmiah, 1424/2003),  h. 86; 4, h. 461 hadis 12656;  , h. 218 hadis 6460; Abu 
Ja’far al-Tahawi al-Hanafi, Syarh Ma’āni al-Āśār, 4 (Beirut: Ālam al-Kutub, 1414/1994), h. 218 hadis 
6460; Ibn Sa’d, Kitab Ṭabaqāt al-Kabīr, 3, h. 328; al-Suyuṭī, Tārīkh al-Khulafā`, (Beirut: Dar Ibn 
Hazm, 1464/2004), h. 109.  
106Al-Jaşşāş, Aḥkām al-Qurān, 4 (Beirut: Dār al-Ihyā al-Turāṡ al-‘Arabi, 1412/1992), h. 126; 
Al-Kamāl bin al-Hamām, Syarh Fatḥ al-Qadīr, 5 (Beirut: Dar al-Kutub al-‘Ilmiah,  1424/2003), h. 
293; lihat juga Ibn al-Nuḥās, al-Nāsikh wa al-Mansūkh, (Kairo: Al-Maktabah al-‘Ālamiyah, 
1357/1934), h. 41-42; Ibn Abi Syaibah, al-Muşannaf,  9 (Riyad: Maktabah al-Rusyd Nāsyirūn, 
1425/2004)  h. 341, hadis #28869.  
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haram, kecuali jika tidak mabuk atau kecuali jika ditambahkan air ke dalam minuman 
yang memabukkan itu.  
Imam al-Syāfi’i mengomentari hadis ini:  
Sebagian orang berkata: Khamar haram dan minuman yang memabukkan 
haram. Yang memabukkan tidak haram, kalau peminumnya tidak mabuk. Tidak 
dikenakan hadd orang yang minum nabīż yang memabukkan sampai ia mabuk. 
Ditanyakan kepada orang yang berpendapat seperti ini: Bagaimana kamu 
berlawanan dengan apa yang diriwayatkan dari Nabi saw, juga dari ‘Umar, dari 
‘Alī. Tidak seorang pun di antara sahabat yang menentangnya? Ia berkata: 
Telah diriwayatkan kepada kami dari Umar bahwa ia minum sisa minuman 
orang yang dihaddnya. Kami berkata: Kalian telah meriwayatkan dari lelaki 
yang majhul, yang riwayatnya tidak bisa dijadikan hujjah. Ia berkata: Tetapi 
bagaimana kita ketahui bahwa dia mabuk? Kami berkata: Tidak boleh 
dikenakan hadd selama-lamanya  orang yang tidak mabuk sampai ia berkata 
“aku minum khamar” atau ia bersaksi, atau ia berkata “aku minum yang 
memabukkan” atau “ia bersama yang lain minum, lalu sebagian mabuk, 
sehingga jelas bahwa minuman itu memabukkan.” Apabila hilang makna 
(memabukkan), maka tidak boleh dikenakan ḥadd atau ta’zīr. Pilihannya ialah 
dikenakan ḥadd, atau dibolehkan, atau dihilangkan maknanya. Yang maknanya 
hilang tidak boleh diḥadd, tidak boleh dihukum. Manusia hanya boleh dihukum 
berdasarkan keyakinan.107 
Sampai di sini, sunnah ‘Umar telah diambil sebagai pedoman oleh para ulama di 
kemudian harinya untuk menetapkan hukuman bagi peminum.  
b. Kasus kedua: Raḍā’ah al-kabir 
Aisyah pernah berfatwa bolehnya memuhrimkan seorang lelaki yang sudah 
dewasa dengan seorang perempuan dengan cara menyusukannya. Dasar dari fatwa ini 
ialah fatwa  ‘Āisyah.  Jika ‘Āisyah melihat ada  lelaki yang ia senangi untuk  masuk 
ke rumahnya, ia memerintahkan agar Umm Kulśum  bint Abī Bakr al-Șiddīq atau 
keponakannya untuk menyusui lelaki itu.  Ia memerintahkan juga agar istri-istri Nabi 
                                                            
107Al-Syafi’i, Al-Umm, Bab “Hadd al-khamr” (Riyad: Bait al-Afkar al-Daulia, tt), h. 1240 
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saw yang lain melakukan hal yang sama. Mereka semua menolaknya.  Umm Salamah 
menemukan di rumah ‘Āisyah ada anak muda. Umm Salamah berkata,”Sekarang 
masuk ke rumahmu anak remaja. Aku tidak suka ia masuk ke rumahku.” Lalu 
‘Āisyah berkata: Mengapa engkau tidak mau meneladani Nabi saw. Maka ‘Āisyah 
pun melaporkan ḥadīś berikut ini, seperti dilaporkan Muslim dengan singkat dan 
disampaikan Abū Dawūd dengan lengkap.108  
Menurut al-Namlah, ada riwayat dari Aisyah bahwa Rasulullah saw hanya 
membolehkan raḍā’ah yang memuhrimkan pada usia dua tahun ke bawah, ketika 
tujuan menyusukan itu berarti mengenyangkan perut yang lapar, bukan yang lainnya. 
Tetapi “sunnah” Aisyah berlawanan dengan hadis yang dibawakannya. Menghadapi 
situasi seperti ini, menurut al-Namlah, kita berpegang kepada “kaidah”: Jika kita 
menyetujui dalilnya, kita tinggalkan hadis karena dalil tersebut, bukan karena 
mukhālafahnya. Jika kita tidak menyetujui dalilnya, kita ambil hadis dan 
menjadikannya hujjah dan tidak kita perhatikan mukhālafahnya. Al-Namlah 
menjelaskan:  
Sebagai contoh, hadis yang diriwayatkan al-Bukhāri pada Şaḥīḥnya, Muslim 
pada Şaḥīḥnya, al-Nasāi pada Sunannya, al-Dārimi pada sunannya dari ‘Aisyah 
bahwa Rasulullah saw memasuki rumah ‘Aisyah dan di samping ‘Aisyah ada 
seorang lelaki (yang tidak dikenal). Wajah Nabi saw berubah. ‘Aisyah berkata, 
“Ya Rasulullah saw, dia saudaraku sesusuan.” Rasulullah saw bersabda, 
“Perhatikan (apa yang dimaksud dengan) saudara-saudara kalian. 
Sesungguhnya susuan itu harus karena lapar.”  
Ḥadīś ini diriwayatkan oleh ‘Aisyah, tetapi ia mengamalkan yang berlawanan dengan 
itu.  
                                                            
108Sunan Abi Dawūd, 2:220. Tahqiq: Muḥammad Muhy al-Din ‘Abd al-Ḥamid. Beirut: al-
Maktabah al-Aşriyyah, ?.  Diriwayatkan juga dalam Șaḥīḥ Muslim, 2636-2638; Sunan al-Nasāi 3267-
3271; Sunan Ibn Mājah 1933; Musnad Aḥmad 22979, 24469, 24724, 24920, 24983, 25111, 25764; 
Sunan al-Dārimi 2157; al-Muwațțā 1113.  
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Jika mereka mengikuti mażhab yang kedua –mengambil pendapat Şaḥābat dan 
tidak mengambil riwayatnya- mereka harus bersandar pada mukhālafah Aisyah, 
mengambilnya, dan meninggalkan hadis yang diriwayatkan sendiri oleh ‘Aisyah. 
Tetapi mereka mengamalkan hadis itu, berdalil dengan nasnya bahwa susuan untuk 
orang yang sudah besar tidak bisa memuhrimkan. Alasannya untuk itu ialah sabda 
Nabi saw: Sesungguhnya susuan itu harus karena lapar.109 
Sekali pun demikian, sebagian besar ulama masih mengambil mazhab ‘Aisyah 
dan meninggalkan Sunnah Nabawiah (yang pada saat yang sama diriwayatkan 
‘Aisyah) selama berabad-abad; sejak  abad ketujuh sampai abad ke 21.  
 Bahwa Sunnah Şaḥābat –dalam perkembangan tarikh tasyri’- telah 
memperoleh posisi utama, bukan saja diamalkan sebagai tambahan pada, in addition 
to, tetapi juga sebagai pengganti, instead of,  sunnah Nabi saw.  Dari manakah asal-
usul Sunnah Şaḥābat itu?  Inilah pembahasan pada bab-bab berikutnya.  
 
                                                            
109Al-Namlah, op cit. 147-149 
 
 
135 
 
BAB IV 
LATAR BELAKANG TEOLOGIS SUNNAH ŞAHĀBAT 
 Pada Bab ini akan dijelaskan mengapa ada Sunnah Şaḥābat di samping 
Sunnah Nabi saw, mengapa konsep Sunnah Şaḥābat masuk dalam tarikh tasyrik. 
Siapakah tokoh-tokoh yang  pertama kali mempromosikan Sunnah Şaḥābat dan apa 
motif mereka sebenarnya? Ketika kelompok ini muncul, siapakah lawan mereka 
dalam pandangan teologisnya?  
 Bab ini ingin membuktikan bahwa sejak zaman Rasulullah secara teologis 
umat telah terbagi kepada dua bagian dengan asumsi-asumsi yang berlainan.  
Pendukung Sunnah Nabi saw beranggapan bahwa Nabi saw maksum mutlak, seluruh 
Sunnah Nabi saw itu  adalah nash dan bukan ijtihad; dan hanya sebagian sahabat 
yang ditunjuk Nabi saw -yakni, keluarganya- yang berhak memberikan fatwa. 
Pendukung Sunnah Şaḥābat, sebaliknya, beranggapan Nabi saw hanya maksum 
bersyarat, sehingga sebagian perbuatannya tidak menjadi sunnah yang harus diikuti; 
di luar Sunnah Nabi saw ada ijtihad Nabi saw, yang memberikan peluang pada ijtihad 
Şaḥābat; setelah Nabi saw wafat, setiap Şaḥābat mempunyai hak untuk memberikan 
fatwa. Berikut ini adalah penjelasan pada tiga hal tersebut. 
A. Nabi saw maksum bersyarat 
Pada suatu hari terjadi dialog politik dan pada saat yang sama dialog teologis 
antara Umar bin Khattab yang mewakili kabilah Quraisy pada umumnya dan Ibn 
Abbas, yang mewakili Bani Hasyim secara khusus. Dialog ini –dilaporkan Ibn 
Abbas- untuk menghemat ruangan, hanya dikutip pada bagian akhirnya saja:  
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“Umar berkata, “Sampai kepadaku bahwa kamu berkata –Mereka memalingkan 
kekhalīfahan dari kami karena kedengkian dan kezaliman.” Aku berkata: Adapun 
perkataanmu, ya Amīrul Mu`minīn tentang kezaliman, itu sudah sangat jelas bagi 
semua orang –baik yang jahil maupun yang mengerti. Adapun perkataanmu tentang 
kedengkian, bukankah Iblis mendengki Adam dan kita semua anak-anaknya yang 
dihasudinya.” ‘Umar berkata, “Demi Allah, memang hatimu, hai Banī Hāsyim, hanya 
berisi kebencian yang tidak pernah hilang dan kedengkian yang tidak pernah habis.” 1 
 Apa yang dibicarakan oleh dua şaḥābat besar itu sebetulnya berkaitan dengan 
persoalan politik dan semua anggota puak Banī Hāsyim disingkirkan dari politik. 
Menurut Ibn ‘Abbās, ‘Alī telah dipilih Tuhan untuk menjadi pelanjut Nabi saw dan 
pemimpin bangsa Arab waktu itu2, tetapi ‘Umar mengatakan bahwa orang-orang 
Quraisy telah memilih pemimpin yang mereka sukai. Mereka tidak suka pemimpin 
itu berasal dari puak Banī Hāsyim, karena sebelumnya Nabi pun berasal dari puak ini. 
Menurut pendapat ‘Umar, tidak bagus kalau kenabian dan kekhilafahan bergabung 
pada kabilah yang sama. Ibn ‘Abbās menyindir ketidaksukaan orang-orang Quraisy 
                                                            
1Abu Ja’far Muhammad bin Jarir al-Ṭabarī , Tarīkh al-Ṭabarī : Tarīkh al-Rusul wa al-Mulūk,  4 
( Kairo: Dār al-Ma’ārif, tt), h. 223-224; ‘Izz al-Dīn Abī al-Hasan ‘Alī bin Muḥammad ibn al-Aṡīr Al-
Jazarī, al-Kāmil fi al-Tārīkh, 2 (Beirut: Dār al-Kutub al-‘Ilmiyyah, 1427/2006), h. 458;  Ibn Abī al-
Ḥadīd,  Syarh Nahj al-Balāgah, 12 (Kairo: ‘Isā al-Bābī al-Ḥalbī, 1961),h. 54.  
2Di antara dalil yang menunjukkan pengangkatan Ali sebagai wali (pemimpin) sesudah Nabi 
saw adalah ḥadīś  Gadīr Khum. HM  Attamimy melakukan penelitian dengan metode ilmu hadis dan 
menyimpulkan,  “Hadis-hadis  tentang kewalian `Ali bin Abī Tālib itu telah diakui oleh para periwayat 
itu dari generasi ke generasi. Walaupun Nabi Muhammad saw secara jelas telah menyebut nama `Ali 
bin Abī Ṭālib sebagai orang yang akan mengganti kedudukan beliau sebagai wali/khalifah, namun 
penyebutan nama `Ali itu oleh beberapa shahabat tidak dianggap sebagai kewajiban agama, sehingga  
mereka merasa tidak berdosa dengan menyingkirkan `Ali bin Abi Thalib dari jabatan khalifah, sampai 
kemudian jabatan itu diserahkan kepadanya dan dibai`at oleh mayoritas ṣaḥābat.” Lihat HM 
Attamimy, Ghadīr Khum: Suksesi Pasca Wafatnya Nabi Muhammad saw. Yogyakarta: Aynat 
Publishing, 2010, h. 166.   
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itu dengan ayat Al-Quran, “Demikian itu, karena mereka tidak suka dengan apa yang 
diturunkan Allah maka hapuslah amal-amal mereka” (AQ Muhammad/47:9). 
 Dialog yang terjadi antara Ibn ‘Abbās dengan ‘Umar mengungkapkan 
pertarungan antara dua ideologi di antara Şaḥābat Nabi saw. Pertama, kelompok yang 
beranggapan bahwa mereka harus mematuhi Nabi saw dalam segala bidang 
kehidupan, mulai dari aqidah, ibadah, sampai kepada bidang sosial-politik. Tidak ada 
tempat bagi “pendapat” di hadapan “apa yang diturunkan Allah”, tidak ada 
kepentingan pribadi di hadapan “otoritas Ilahi”, tidak ada “ijtihād” di hadapan “naşş” 
dan tidak ada “rakyu” di hadapan “wahyu”. Ibnu Abbas, sebagai pengikut Ali, 
mewakili Mazhab Wahyawiyin.  
Kelompok kedua, sebaliknya, menganggap bahwa Nabi saw tidak harus 
ditaati secara mutlak. Ia hanya wajib ditaati –menurut sebagian kelompok ini- hanya 
dalam urusan aqidah dan ibadah saja; menurut sebagian lainnya dalam kelompok ini 
–Nabi saw boleh dibantah bahkan dalam ibadah dan aqidah sekalipun. Menurut 
kelompok ini, sebagian dari apa yang disampaikan Nabi saw itu “pendapat 
pribadinya” dan mereka punya hak untuk mengemukakan pendapat pribadinya juga. 
Sebagaimana Nabi saw boleh berijtihād, maka mereka pun boleh berijtihād. Nabi saw 
boleh mengangkat ‘Alī sebagai pemimpin sesudah beliau; tetapi mereka juga boleh 
memilih pemimpin yang mereka kehendaki. Apa dasar pilihan mereka? Kepentingan 
kelompok atau kepentingan politik. Walhasil, kelompok pertama mengikuti ‘Alī dari 
Banī Hāsyim karena wahyu; kelompok kedua memilih Abu Bakar di luar Banī 
Hāsyim karena rakyu. Abu Bakar, kemudian Umar dan sebagian besar sahabat, untuk 
selanjutnya disebut kelompok Rakyawiyin. Penamaan kedua kelompok dengan 
wahyawiyin dan rakyawiyin didasarkan kepada bukti sejarawan berikut ini:  
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a) Dr Ṭāhā Ḥusain menulis, “’Umar tidak mau menyerahkan kekuasaan kepada 
Ali karena dua hal: Pertama, karena ia tidak ingin Ali mengurus urusan 
muslimin baik hidup maupun mati seperti apa yang dikatakannya; kedua, 
kebanyakan orang Quraisy mengalihkan urusan ini dari Banī Hāsyim, karena 
mereka takut urusan ini akan menjadi warisan terus-menerus, sehingga tidak 
ada orang Quraisy yang berhasil memperolehnya sampai hari akhir. Karena 
itu, Banī Hāsyim dijauhkan secara sengaja dari urusan ini. Mereka 
menjauhkannya karena kelompok Quraisy takut dipimpin oleh Banī Hāsyim 
dan supaya kekhalifahan tidak lagi berada pada kelompok mereka.” 3 
b) Melanjutkan pandangan Dr Ṭāhā Ḥusain, Dr Aḥmad Amīn bahkan 
menyebutkan kebingungan Şaḥābat karena tidak menemukan petunjuk siapa 
yang harus menjadi pemimpin sesudah Nabi saw. Pernyataan Amīn ini 
menjadi pembenaran bagi Şaḥābat yang menggunakan rakyu dalam 
pemilihan Abu Bakar. Mereka berijtihād karena tidak ada naşş.   
“Para Şaḥābat menggunakan rakyunya ketika tidak ada naşş. Telah dinukil 
kepada kita oleh para ahli sejarah, ahli ḥadīṡ, dan ahli fiqih sejumlah 
masalah yang di situ para Şaḥābat menggunakan rakyunya. Belum sampai 
Nabi saw wafat, mereka sudah berhadapan dengan dengan persoalan hukum 
yang besar: Siapa yang harus menjadi pemimpin sepeninggalnya, apakah 
dari orang Muhājir atau Anşār? Apakah dari sini amīr dari situ amīr? Secara 
tegas, siapakah yang paling baik untuk memimpin? Tidak ada petunjuk dari 
                                                            
3Ṭāhā  Ḥusain, Islāmiyyāt (Beirut: Mansyūrat Dār al-Adab, 1967),  h.774 
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Al-Quran dan Sunnah. Tidak ada pilihan kecuali menggunakan rakyunya 
sebisa mungkin...”4 
Telah dinukil dari banyak ṣaḥābat kasus-kasus yang di situ para Şaḥābat 
memberikan fatwa dengan rakyunya; seperti Abu Bakar, ‘Umar, Zaid bin 
Śabit. Pemegang bendera mazhab ini adalah –seperti yang kita lihat- adalah 
‘Umar bin Khațțāb.5  
 Kedua kelompok melihat Nabi saw sebagai manusia yang diutus Tuhan, yang 
selalu menjalankan perintahNya, menjauhi laranganNya, sehingga ia tidak pernah 
berbuat salah atau melakukan dosa baik sebelum maupun sesudah ia diangkat sebagai 
Utusan Tuhan. Keyakinan ini kelak disebut dalam ilmu kalam sebagai `Işmah6. 
                                                            
4Aḥmad Amīn, Fajr al-Islām,  (Beirut: Dār al-Kitāb al-‘Arabi, 1969), h 235.  
5Ibid, h.  238. Dr al-Șābûni menulis, “Karena itu ‘Umar dihitung sebagai tokoh besar mujtahid 
dalam tarīkh tasyrī’ Islam, sebagai peletak dasar mazhab rakyu.” ‘Abd al-Rahman al-Ṣābūnī, Al-
Madkhal li-Dirāsat al-Tasyrī al-Islāmī 1 (Damaskus: Jamiah Dimasyq, 1996), h. 130  Menurut Al-
Ustāẓ Muḥammad Rawwās Qal`ah-jī, dalam pengantarnya kepada Mawsū’ah Ibrahīm al-Nakha`ī  
(Riyāḍ: Jami’ah al-Mālik ‘Abd al-‘Azīz, 1979) menulis “Sesungguhnya guru besar madrasah rakyu 
adalah ‘Umar bin Khațțāb, karena ia berhadapan dengan hal-hal yang diperlukan untuk membuat 
syariat yang tidak dihadapi khalifah sebelumnya maupun sesudahnya.” Dalam bukunya yang lain, 
Mawsū’ah  Fiqh ‘Umar bin Khaṭṭāb,(Beirut: Dār al-Nakhāis, 1409/1989), h. 10,   al-Qal’ah-ji menulis 
bahwa fiqh ‘Umar sangat penting karena Nabi saw belum menyelesaikan pokok-pokok ajarannya 
dalam membangun  negara Islam. Abu Bakar tidak sempat membangun dasar-dasar negara karena 
kesibukannya menghadapi orang murtad.’Umarlah yang menghadapi  peradaban dan perkembangan 
baru. Lalu,  dengan mengambil inspirasi dari dari ruh syariat  dan tujuan umumnya, “Umar banyak 
sekali memasukkan perkembangan (hukum) yang banyak dalam kehidupan politik, ekonomi, 
kekayaan, kemasyarakatan, dan tasyri’,  dalam bentuk yang mendatangkan kemaslahatan orang banyak 
dan tidak menjauhkannya dari pokok-pokok agamanya.”   
6Secara bahasa, ‘işmah berarti “al-imtinā`”, mencegah diri dari, atau menahan diri dari. Berasal 
dari kata kerja ‘aşama, menahan diri atau mencegah diri atau berpegang teguh. ‘Ismah artinya Allah 
melindungi hamba-hambanya dari hal-hal buruk yang akan menimpanya,  menurut  Maqāyis al-Lugah, 
4 (Beirut: Dār al-Fikr, tt), h. 331; “he prevented, hindered: or, as is generally the case, defended, or 
protected menurut Lane Arabic Lexicon; ‘işmah artinya Allah menjaga kamu dari keburukan atau 
melindungi kamu, menurut Kitab al-‘Ayn (Beirut: Dar al-Kutub al-‘Ilmiyah, 1424/2003), h. 173; 
Menurut Sayyid Kamal Al-Ḥaidari (Mahmūd  Ni`mat  al-Jayāsyī, `Ismat al-Anbiyā fi al-Qurān, (Tidak 
ada nama kota: Dār Farāqid, 2005/1426,  h. 65) ada tiga tingkatan makna ‘işmah. “Tingkatan pertama: 
situasi ketika manusia mematuhi semua perintah dan larangan ilahi; yakni, ia tidak meninggalkan 
kewajiban dan tidak melakukan yang haram secara mutlak. Tingkatan kedua, `işmah dalam menerima 
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Kelompok Wahyawiyin meyakini `işmah yang mutlak dan kelompok Rakyawiyin 
meyakini `işmah yang nisbi. Kelompok pertama mengakui bahwa Nabi saw tidak 
pernah salah dalam semua perkataan dan perbuatannya dalam segala bidang 
kehidupan. Kelompok kedua membatasi `işmah Nabi saw dalam hal-hal yang 
berkaitan dengan wahyu –khususnya, penerimaan dan penyampaian Al-Quran. 
Mereka hanya membatasi `işmah Nabi saw dalam urusan `ibadat dan hal-hal yang 
gaib. Di luar itu terbuka kemungkinan ijtihād bagi Rasūlullāh saw dan Şaḥābat-
şaḥābatnya. Tetapi, seperti yang akan disampaikan dalam pembahasan berikutnya, 
mereka juga beranggapan bahwa Nabi saw tidak selalu benar hatta dalam urusan 
ibadat dan gaibiyyāt. Ada dua bukti yang akan memperjelas perbedaan di antara 
Wahyawiyin dan Rakyawiyin dari segi `işmah.  
1. Bukti pertama: “Musyawarah” Menjelang Perang Badr 
 Perang Badr terjadi pada bulan Ramaḍān tahun kedua Hijrah. Sejak awal, 
kebanyakan Şaḥābat tidak suka dengan perintah perang dan berlambat-lambat untuk 
memenuhi panggilan Nabi saw. Kepada para Şaḥābat ditawarkan antara dua pilihan: 
Menyerang kafilah dagang Abu Sufyān, sekitar 30 sampai 70 orang, yang membawa 
kekayaan besar dengan pengawalan yang minimal atau menyerang pasukan 
bersenjata yang datang dari Makkah dengan ribuan bala tentara. Al-Quran, Surah Al-
Anfal/8: 6-8 menceritakan bantahan para Şaḥābat kepada Nabi saw:  
                                                                                                                                                                         
wahyu dari Allah swt, dan `işmah dalam menjaganya dan menyampaikannya.. Tingkatan ketiga, 
`işmah Nabi saw dalam mengaplikasikan syariat dalam kehidupan manusia. Pada tingkatan ini tidak 
mungkin seorang maksum, misalnya,  berbuat salah dalam menegakkan hukum dan sangsi, atau salah 
dalam melaksanakan wahyu buat dirinya seperti salat fajar tiga rakaat karena salah atau lupa. Nabi saw 
maksum dalam semua tingkatan ini.”  
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 ـَﺗ ﺎَﻣَﺪْﻌَـﺑ ِّﻖَْﳊا ِﰲ َﻚَﻧﻮُﻟِدﺎَُﳚ َنوُُﺮﻈْﻨَـﻳ ْﻢُﻫَو ِتْﻮَﻤْﻟا َﱃِإ َنﻮُﻗﺎَﺴُﻳ َﺎ ﱠﳕَﺄَﻛ َ ﱠﲔَـﺒ  
 ْﻢُﻜَﻟ ُنﻮُﻜَﺗ ِﺔَْﻛﻮﱠﺸﻟا ِتاَذ َﺮ ْـﻴَﻏ ﱠنَأ َنوﱡدَﻮَـﺗَو ْﻢُﻜَﻟ ﺎَﻬـﱠَﻧأ ِْﲔَـﺘَِﻔﺋﺎﱠﻄﻟا ىَﺪْﺣِإ ُ ﱠﻟﻠﻪا ُﻢُُﻛﺪَِﻌﻳ ْذِإَو  ﱠﻖُِﳛ ْنَأ ُ ﱠﻟﻠﻪا ُﺪِﻳُﺮﻳَو
 َﻊَﻄْﻘَـﻳَو ِِﻪﺗﺎَﻤِﻠَﻜِﺑ ﱠﻖَْﳊا َﻦِﻳﺮِﻓﺎَﻜْﻟا َﺮِﺑاَد  
  َنﻮُِﻣﺮْﺠُﻤْﻟا َِﻩﺮَﻛ ْﻮَﻟَو َﻞِﻃﺎَﺒْﻟا َﻞِﻄْﺒُـﻳَو ﱠﻖَْﳊا ﱠﻖِﺤُِﻴﻟ 
6. Sebagaimana Tuhanmu menyuruhmu pergi dari rumahmu dengan kebenaran 
padahal sesungguhnya sebagian dari orang-orang yang beriman itu tidak 
menyukainya, mereka membantahmu tentang kebenaran sesudah nyata (bahwa 
mereka pasti menang), seolah-olah mereka dihalau kepada kematian, sedang 
mereka melihat (sebab-sebab kematian itu). 
7. Dan (ingatlah), ketika Allah menjanjikan kepadamu bahwa salah satu dari 
dua golongan (yang kamu hadapi) adalah untukmu, sedang kamu menginginkan 
bahwa yang tidak mempunyai kekekuatan senjatalah  yang untukmu, dan Allah 
menghendaki untuk membenarkan yang benar dengan ayat-ayat-Nya dan 
memusnahkan orang-orang kafir, 
8. agar Allah menetapkan yang hak (Islam) dan membatalkan yang batil (syirik) 
walaupun orang-orang yang berdosa (musyrik) itu tidak menyukainya. 
 Inilah penjelasan Al-Wāqidī7 tentang ayat-ayat di atas, sebelum ia 
mengisahkan Perang Badar:  
(Sebagaimana Tuhanmu menyuruhmu pergi dari rumahmu dengan 
kebenaran) Ia berfirman: Ketika Tuhanmu memerintahkan kamu untuk keluar 
dari Badar dan itulah kebenaran... (dari rumahmu) dari Madinah. Berkenaan 
dengan firmanNya (sesungguhnya sebagian dari orang-orang yang beriman 
itu tidak menyukainya, mereka membantahmu tentang kebenaran sesudah 
nyata (bahwa mereka pasti menang), seolah-olah mereka dihalau kepada 
kematian, sedang mereka melihat.) Banyak kelompok sahabat Nabi saw yang 
tidak suka Nabi saw keluar ke Badr. Mereka berkata: Kami sedikit dan tidak 
ikut keluar karena pendapat (al-ra`y). Sehingga terjadilah pada waktu itu 
ikhtilaf yang besar. (Dan (ingatlah), ketika Allah menjanjikan kepadamu 
bahwa salah satu dari dua golongan (yang kamu hadapi) adalah untukmu,) 
Ketika Nabi saw mendekati Badr, turunlah Jibrīl as dan memberitakan tentang 
perjalanan Quraisy, dan ia menghendaki kafilah dagangnya. Maka Allah 
                                                            
7Al-Wāqidī, Kitāb al-Magāzī, tahqiq: Marsden Jones (eds), 1 (Kairo: ‘Ālam al-Kutub, 
1404/1984) h. 131-132 
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janjikan (dua pilihan) apakah menghadapi kafilah dagang atau pasukan 
bersenjata Quraisy. ...Kaum muslim tidak menyukai pasukan bersenjata dan 
lebih senang menyerang kafilah dagang.  
Ketika Nabi saw sampai di suatu tempat yang bernama Ẓafirān, datanglah 
berita tentang keberangkatan pasukan bersenjata Quraisy. Ia memanggil para 
sahabatnya. “Bagaimana pendapat kalian? Mana yang mau kalian pilih “al-īr” 
atau “al-nafīr”?”, sabda Nabi saw.  
Abu Bakar berdiri dan berkata,” Ya Rasul Allah, mereka itu Quraisy dengan 
segala kebesarannya. Tidak akan beriman setelah mereka kafir. Tidak akan 
mengalah setelah mereka berkuasa” Rasul Allah saw berpaling daripadanya. 
Kemudian berdiri ‘Umar dan berkata, seperti perkataan Abu Bakar. Nabi saw 
menyuruhnya duduk, dan mereka pun duduk.  
Kemudian Al-Miqdād berdiri dan berkata,” Ya Rasul Allah. Memang benar 
mereka Quraisy dengan segala kebesarannya. Tetapi kami sudah beriman 
kepadamu dan sudah membenarkanmu. Kami bersaksi bahwa Engkau telah 
membawa kebenaran dari sisi Allah. Demi Allah, sekiranya engkau 
perintahkan kami untuk menembus pohon-pohon yang berduri, kami akan 
menembusnya bersamamu. Kami tidak akan berkata kepadamu seperti Banī 
Israil berkata kepada Musa as (Mereka berkata: "Hai Musa, kami sekali-sekali 
tidak akan memasukinya selama-lamanya, selagi mereka ada di dalamnya, 
karena itu pergilah kamu bersama Tuhanmu, dan berperanglah kamu berdua, 
sesungguhnya kami hanya duduk menanti di sini saja." (QS. Al-Māidah/5:24). 
Tetapi kami akan berkata, berangkatlah kau bersama Tuhanmu, berperanglah 
dan kami pun akan berperang bersamamu. Demi Allah swt, kami akan 
berperang di samping kiri dan kananmu, di hadapanmu. Sekiranya engkau 
akan menempuh lautan, kamipun akan menempuhnya bersamamu. Sekiranya 
kami harus menyeberang sampai ke Habsyi, kami akan mengikutimu.”   
Bersinarlah wajah Nabi saw dan mendoakan Miqdād sambil tersenyum. 
Kemudian ia bersabda, “Berikan pendapatmu kepadaku”, sambil 
mengarahkan pandangannya kepada orang Anşar. Berdirilah Sa’d bin Muāż 
dan berkata  
 “Ya Rasul Allah, bi abī anta wa ummī, apakah kami yang kau maksud?” Nabi 
saw berkata, “Benar”. Mu’āż berkata, tampaknya engkau keluar berdasarkan 
perintah yang berbeda dari yang sebelumnya?8 Nabi berkata, “Benar”.  
                                                            
8Sebelumnya Nabi saw diperintahkan untuk menyerang  “al-‘īr”. Ketika pasukan bersenjata 
sudah berangkat, Jibril menyampaikan perintah Tuhan untuk menyerang pasukan tersebut.  Al-Wāqidī, 
ibid, 1, h. 48;  lihat Taqiy al-Dīn al-Maqrīzī,  Imtā’ al-Asmā’, tahqiq: Maḥmūd Muḥammad Syākir,   1 
(Kairo: Lajnah al-Ta`līf wa al-Tarjamah, 1941)  h. 74-77. Untuk selanjutnya, ucapan Sa’d diambil dari 
ibn Hisyām,  Al-Sīrah al-Nabawiah, 2 (Beirut: Dar al-Kitab al-‘Arabi, 1410/1990)  h. 258.  
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 ʭدﻮﻬﻋ ﻚﻟذ ﻰﻠﻋ كﺎﻨﻴﻄﻋأو ، ﻖﳊا ﻮﻫ ﻪﺑ ﺖﺌﺟ ﺎﻣ نأ ʭﺪﻬﺷو ، كﺎﻨﻗﺪﺻو ﻚﺑ ﺎﻨﻣآ ﺪﻘﻓ : لﺎﻗ
 ﻖﳊʪ ﻚﺜﻌﺑ يﺬﻟاﻮﻓ ، ﻚﻌﻣ ﻦﺤﻨﻓ تدرأ ﺎﳌ ﷲ لﻮﺳر ʮ ﺾﻣﺎﻓ ، ﺔﻋﺎﻄﻟاو ﻊﻤﺴﻟا ﻰﻠﻋ ، ﺎﻨﻘﻴﺛاﻮﻣو
ﻩﺎﻨﻀﳋ ﻪﺘﻀﺨﻓ ﺮﺤﺒﻟا اﺬﻫ ﺎﻨﺑ ﺖﺿﺮﻌﺘﺳا ﻮﻟ ،  نأ ﻩﺮﻜﻧ ﺎﻣو ، ﺪﺣاو ﻞﺟر ﺎﻨﻣ ﻒﻠﲣ ﺎﻣ ، ﻚﻌﻣ
 ، ﻚﻨﻴﻋ ﻪﺑ ﺮﻘﺗ ﺎﻣ ﺎﻨﻤﻜﻳﺮﻳ ﷲ ﻞﻌﻟ . ءﺎﻘﻠﻟا ﰲ قﺪﺻ، بﺮﳊا ﰲ رﻮﺒﺼَﻟ ʭإ ، اﺪﻏ ʭوﺪﻋ ﺎﻨﺑ ﻰﻘﻠﺗ
 : لﺎﻗ ﰒ ؛ ﻚﻟذ ﻪﻄﺸﻧو ، ﺪﻌﺳ لﻮﻘﺑ ﻢﻠﺳو ﻪﻴﻠﻋ ﷲ ﻰﻠﺻ ﷲ لﻮﺳر ﺮﺴﻓ . ﷲ ﺔﻛﺮﺑ ﻰﻠﻋ ﺎﻨﺑ ﺮﺴﻓ
ﺪﻗ ﱃﺎﻌﺗ ﷲ نﺈﻓ ، اوﺮﺸﺑأو اوﲑﺳ مﻮﻘﻟا عرﺎﺼﻣ ﱃإ ﺮﻈﻧأ نﻵا ﱐﺄﻜﻟ ﷲو ، ﲔﺘﻔﺋﺎﻄﻟا ىﺪﺣإ ﱐﺪﻋو   
Sa’d berkata, ”Kami sudah beriman kepadamu dan sudah membenarkanmu. 
Kami telah menyaksikan bahwa yang engkau bawa adalah kebenaran. Kami 
telah berikan untuk itu janji dan komitmen kami, untuk mendengar perintahmu 
dan mematuhimu. Lanjutkan apa yang kau kehendaki, ya Rasul Allah. Kami 
akan selalu bersamamu. Demi yang mengutusmu dengan kebenaran, sekiranya 
engkau perintahkan kami menempuh lautan, kami akan menempuhnya 
bersamamu. Tidak seorang pun di antara kami yang akan meninggalkanmu. 
Kami tidak akan enggan untuk menemui musuh kami besok. Kami tegar dalam 
pertempuran dan setia dalam perjumpaan. Mudah-mudahan Allah 
memperlihatkan kepadamu kesetiaan kami yang menentramkan hatimu. 
Berangkatlah bersama kami, `alā barakatillāh” Nabi saw berbahagia dengan 
ucapan Sa’d. Ia menyemangatinya. Kemudian ia bersabda, “Berangkatlah dan 
bergembiralah. Karena Allah swt telah menjanjikan kemenangan pada salah 
satu di antara dua kelompok ini. Demi Allah, seakan-akan aku lihat tempat 
kematian kaum itu.”   
 Al-Miqdād bin ‘Amr, dan Sa’d bin Mu’āż –mewakili seluruh Anşār- termasuk 
Wahyawiyin, seperti tampak pada kalimat-kalimat mereka yang digaris-bawahi. 
Mereka berjanji untuk mendengarkan Nabi saw dan mematuhinya, dengan segala 
walaupun dan bukan karena. Abu Bakar dan ’Umar mewakili Rakyawiyin yang 
mengemukakan pendapat yang bertentangan dengan kehendak Nabi saw. Seperti 
disebutkan oleh al-Wāqidī, kebanyakan Şaḥābat Nabi saw mempunyai pandangan 
yang sama dengan Abu Bakar dan ’Umar.“ Banyak kelompok Şaḥābat Nabi saw yang 
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tidak suka Nabi saw keluar ke Badr,” tulis al-Wāqidī. Mereka lebih suka memilih 
kafilah dagang ketimbang berhadapan dengan pasukan perang.  
  Perkataan Al-Miqdād dan Sa’d dilaporkan oleh semua muarrikh dan 
muḥaddiś yang meriwayatkan peristiwa “musyawarah” Badr ini. Nama Abu Bakar 
dan ‘Umar tidak disebut sama sekali oleh al-Bukhāri dalam peristiwa tersebut dan 
nama mereka disebut tapi perkataan mereka tidak, dalam Muslim. Muslim 
melaporkan keduanya sebagai berikut: “Maka Abu Bakar berbicara dan Nabi saw 
berpaling daripadanya. Kemudian ‘Umar berbicara dan ia berpaling daripadanya.”  
ﻪﻨﻋ ضﺮﻋﺎﻓ ﺮﻤﻋ ﻢﻠﻜﺗ ﰒ ﻪﻨﻋ ضﺮﻋﺄﻓ ﺮﻜﺑ ﻮﺑأ ﻢﻠﻜﺘﻓ 
Kalimat yang sama dan kata “a’raḍa” terdapat dalam Musnad Aḥmad9. A’raḍa ‘an 
Șadīqih berarti membelakanginya, tanpa memperhatikannya, berpaling daripadanya, 
mengabaikannya, meninggalkannya.10 Dengan pengertian inilah, Al-Quran 
menggunakan a’raḍa dalam “Yusuf, berpalinglah dari ini” (QS Yūsuf/12:29) dan 
“Tinggalkanlah orang-orang bodoh” (QS Al-A`rāf /7:199).  
 Tanpa mengetahui apa pun yang diucapkan Abû Bakar dan ‘Umar, kita 
menduga bahwa Nabi saw tidak menyukai pembicaraan mereka. Ia berpaling dari 
mereka, seperti perintah Tuhan untuk berpaling dari orang-orang bodoh. Sementara 
itu, reaksi Nabi saw ketika mendengar sambutan al-Miqdād dan Sa’d adalah reaksi 
kegembiraan. Sebagian muarrikh menyebutkan laporan Aswad tentang reaksi Nabi 
saw atas ucapan al-Miqdād.  
                                                            
9Lidwa, Muslim 3320, Musnad Ahmad 13207.  Dalam Lidwa, kata “a’rada” diterjemahkan 
“tidak memperdulikan” pada Shahih Muslim dan “menolak” pada Musnad Ahmad.  
10Aḥmad Mukhtār ‘Umar, Mu’jam al-lugah  al-‘Arabiyyah al-Mu’āşirah, 3 (Kairo: `Ālam al-
Kutub, 2008), h. 1480.  
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 َﻚِﻟَﺬِﺑ ﱠﺮُﺳ َو ُِقﺮْﺸُﻳ ِﷲ ِلﻮُﺳَر َﻪْﺟَو ُﺖْﻳأﺮَﻓ 
“Aku melihat wajah Rasul Allah saw bersinar cerah mendengarnya dan 
bahagia karenanya.”11; atau reaksi Nabi saw atas respon Sa’d bin Mu’ż, 
“Maka bergembiralah Rasul Allah swt karena ucapan Sa’d bin Mu’āż dan ia 
menyemangatinya” 12  
 Al-Miqdād dan Sa’d menganggap apa yang diputuskan Nabi saw itu 
seluruhnya benar, karena “ia tidak berbicara berdasarkan hawa nafsunya, tetapi 
wahyu yang diwahyukan kepadanya”. Abu Bakar dan ’Umar melihat bahwa Nabi saw 
menanyakan pendapat mereka karena ia sedang membicarakan masalah strategi 
perang yang tidak ditentukan wahyu. Şaḥābat-şaḥābat Nabi saw yang lainnya bahkan 
“membantahmu tentang kebenaran sesudah nyata (bahwa mereka pasti menang), 
seolah-olah mereka dihalau kepada kematian, sedang mereka melihat (sebab-sebab 
kematian itu)”   
 Seperti dalam peperangan, yang bisa dikategorikan sebagai urusan sosial-
politik, dalam interaksi sosial sehari-hari pun, seperti suka atau tidak suka, senang 
atau benci, Nabi saw adalah manusia biasa; dalam pengertian, ia bisa salah. 
Penunjukan kepemimpinan bisa saja dipengaruhi oleh rasa senang atan tidak senang 
ini. Di sini `işmah Nabi saw tidak berlaku. Pandangan ini terbukti dengan adanya 
sekelompok Şaḥābat yang melarang penulisan ḥadīṡ  dengan alasan bahwa Nabi saw 
hanyalah “manusia biasa”.  
   
                                                            
11Musnad Aḥmad,   “Musnad `Abdullāh bin Mas`ūd”,  2 (Beirut: Dar al-Kutub al-‘Ilmiah , 
2008), h. 51,  ḥadīṡ # 3770 
12Sīrah ibn Hisyām, h. 347   
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  simaK iraH idegarT :audek itkuB .2
 ibaN ,tikas naadaek malad awhab napaggnareb aguj niyiwaykaR kopmoleK 
 malad hayiwabaN hannuS tahilem niyiwayhaw kopmoleK .hamşi’nagnalihek was
  .napudihek gnadib alages
 napakacrep halidajret ,hafīlahk idajnem bāțțahK nib ramU‘ haletes amal kadiT 
  :31sābbA` nib hālludbA` nagned hafīlahK aratna ”sitilop“
و روى اﺑﻦ ﻋﺒﺎس رﺿﻲ ﷲ ﻋﻨﻪ ﻗﺎل دﺧﻠﺖ ﻋﻠﻰ ﻋﻤﺮ ﰲ أول ﺧﻼﻓﺘﻪ و ﻗﺪ أﻟﻘﻲ ﻟﻪ ﺻﺎع ﻣﻦ ﲤﺮ ﻋﻠﻰ 
ﺧﺼﻔﺔ ﻓﺪﻋﺎﱐ إﱃ اﻷﻛﻞ ﻓﺄﻛﻠﺖ ﲤﺮة واﺣﺪة و أﻗﺒﻞ ϩﻛﻞ ﺣﱴ أﺗﻰ ﻋﻠﻴﻪ ﰒ ﺷﺮب ﻣﻦ ﺟﺮ ﻛﺎن ﻋﻨﺪﻩ و 
ﻣﻦ اﳌﺴﺠﺪ ﻗﺎل  اﺳﺘﻠﻘﻰ ﻋﻠﻰ ﻣﺮﻓﻘﻪ ﻟﻪ و ﻃﻔﻖ ﳛﻤﺪ ﷲ ﻳﻜﺮر ذﻟﻚ ﰒ ﻗﺎل ﻣﻦ أﻳﻦ ﺟﺌﺖ ʮ ﻋﺒﺪ ﷲ ﻗﻠﺖ 
ﻛﻴﻒ ﺧﻠﻔﺖ اﺑﻦ ﻋﻤﻚ ﻓﻈﻨﻨﺘﻪ ﻳﻌﲎ ﻋﺒﺪ ﷲ ﺑﻦ ﺟﻌﻔﺮ ﻗﻠﺖ ﺧﻠﻔﺘﻪ ﻳﻠﻌﺐ ﻣﻊ أﺗﺮاﺑﻪ ﻗﺎل ﱂ أﻋﻦ ذﻟﻚ إﳕﺎ 
ﻋﻨﻴﺖ ﻋﻈﻴﻤﻜﻢ أﻫﻞ اﻟﺒﻴﺖ ﻗﻠﺖ ﺧﻠﻔﺘﻪ ﳝﺘﺢ ʪﻟﻐﺮب ﻋﻠﻰ ﳔﻴﻼت ﻣﻦ ﻓﻼن و ﻫﻮ ﻳﻘﺮأ اﻟﻘﺮآن ﻗﺎل ʮ ﻋﺒﺪ 
ﺮ اﳋﻼﻓﺔ ﻗﻠﺖ ﻧﻌﻢ ﻗﺎل أ ﻳﺰﻋﻢ أن ء ﻣﻦ أﻣ ﺷﻲ   ﷲ ﻋﻠﻴﻚ دﻣﺎء اﻟﺒﺪن إن ﻛﺘﻤﺘﻨﻴﻬﺎ ﻫﻞ ﺑﻘﻲ ﰲ ﻧﻔﺴﻪ
رﺳﻮل ﷲ ص ﻧﺺ ﻋﻠﻴﻪ ﻗﻠﺖ ﻧﻌﻢ و أزﻳﺪك ﺳﺄﻟﺖ أﰊ ﻋﻤﺎ ﻳﺪﻋﻴﻪ ﻓﻘﺎل ﺻﺪق ﻓﻘﺎل ﻋﻤﺮ ﻟﻘﺪ ﻛﺎن ﻣﻦ 
رﺳﻮل ﷲ ص ﰲ أﻣﺮﻩ ذرو ﻣﻦ ﻗﻮل ﻻ ﻳﺜﺒﺖ ﺣﺠﺔ و ﻻ ﻳﻘﻄﻊ ﻋﺬرا و ﻟﻘﺪ ﻛﺎن ﻳﺮﺑﻊ ﰲ أﻣﺮﻩ وﻗﺘﺎ ﻣﺎ و ﻟﻘﺪ 
ﺎ و ﺣﻴﻄﺔ ﻋﻠﻰ اﻹﺳﻼم ﻻ و رب ﻫﺬﻩ اﻟﺒﻨﻴﺔ ﻻ أراد ﰲ ﻣﺮﺿﻪ أن ﻳﺼﺮح ʪﲰﻪ ﻓﻤﻨﻌﺖ ﻣﻦ ذﻟﻚ إﺷﻔﺎﻗ
ﲡﺘﻤﻊ ﻋﻠﻴﻪ ﻗﺮﻳﺶ أﺑﺪا و ﻟﻮ وﻟﻴﻬﺎ ﻻﻧﺘﻘﻀﺖ ﻋﻠﻴﻪ اﻟﻌﺮب ﻣﻦ أﻗﻄﺎرﻫﺎ ﻓﻌﻠﻢ رﺳﻮل ﷲ ص أﱐ ﻋﻠﻤﺖ ﻣﺎ ﰲ 
  ﻧﻔﺴﻪ ﻓﺄﻣﺴﻚ و أﰉ ﷲ إﻻ إﻣﻀﺎء ﻣﺎ ﺣﺘﻢ
 haduS .aynhafalihk lawa adap ramU‘ iumenem ukA :atakreb sābbA‘ nbI
 ukA .nakam kutnu ukkajagnem aI .amruk gnajnarek utas aynigab nakgnadihid
 irad munim naidumek ,aynnakam naksurenem aI .amruk ritub utas nakam
 iahaw ,umak anam iraD :ukadapek atakreb ai naidumek...ayntaked id ria hadaw
  .dijsam iraD :atakreb ukA ? hālludbA
                                                            
 āyhI rāD :turieB( 21 ,mīhārbI lḍaF-la ūbA qiqhat ,hagālaB-la jhaN hrayS ,dīdaḤ-la ībA nbI31
  .12-02 .h ,)1691 ,hayibarA‘-la butuK-la
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Ia berkata: Bagaimana keadaan saudara sepupumu ketika kamu tinggalkan dia. 
Aku mengira yang dimaksudnya adalah Abdullāh bin Ja`far. Aku berkata: Aku 
tinggalkan dia sedang bermain tanah. Ia berkata: Bukan dia yang kumaksud. Ia 
berkata: Yang kumaksud tokoh kalian, Ahlul Bait. Aku berkata: Aku tinggalkan 
dia sedang bekerja menimba air untuk Fulan di kebun kurmanya sambil 
membaca Al-Qur’an.  
‘Umar berkata: Hai Abdullāh, kamu harus berkorban unta jika kamu 
menyembunyikannya. Apakah ia masih memikirkan sesuatu yang berkaitan 
dengan urusan khilafah. Aku berkata: Ya. Ia berkata: Apakah ia mengaku 
Rasulullah sudah menetapkan naşş (yang mengangkatnya sebagai khalīfah)? 
Aku berkata: Ya. Aku tambahkan aku bertanya pada ayahku tentang 
pengakuannya itu dan ayahku menjawab: Ia benar.  
Kemudian ‘Umar berkata: Sungguh dalam pembicaraan Rasulullah saw ada 
yang tidak lengkap, sehingga tidak bisa dijadikan bukti (hujjah), tidak bisa 
dipastikan sebagai alasan. Kadang-kadang ia menahan diri dan tidak 
menyampaikan perintahnya. Pada waktu sakitnya pernah ia bermaksud untuk 
menjelaskan namanya, tapi aku melarangnya karena aku ingin menjaga dan 
melindungi Islam. Tidak, demi Tuhan yang menjaga Bangunan ini, sekiranya ia 
menjadi pemimpin Arab, akan cerai- berailah seluruh puak Arab. Rasulullah 
saw tahu bahwa aku mengetahui apa yang ada dalam hatinya, maka ia pun 
menahan diri. Akhirnya, berlakulah yang sudah ditetapkan Allah.  
 Apa yang terjadi ketika Rasūlullāh saw sakit, seperti yang diceritakan ‘Umar 
di atas, terkenal dengan sebutan “Tragedi Hari Kamis.” Ḥadīṡ ini diriwayatkan oleh 
‘Umar bin Khațțāb, pelakon utama dalam peristiwa itu, dan `Alī bin Abī Ṭālib, Jābir 
bin `Abdillah, dan `Abdullāh bin `Abbās, saksi-saksi penting dalam peristiwa itu. Ada 
dua ḥadīṡ dari ‘Alī bin Abi Ṭālib; dua ḥadīṡ dari ‘Umar bin Khattab, dan satu ḥadīṡ 
dari Jābir bin Abdillah al-Anṣāri. Paling banyak ḥadīṡ ini diriwayatkan oleh Abdullāh 
bin ‘Abbās 14. 
                                                            
14Redaksi hadis ini mencapai jumlah hampir tiga puluh macam, diriwayatkan selain oleh al-
Bukhārī dan Muslim, juga oleh  Ahmad, al-Nasai, al-Ṭabrānī, al-Baihāqī,  Abu Dawūd, dan banyak 
buku tarikh.   
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 Al-Bukhārī meriwayatkan tujuh ḥadīṡ berkaitan dengan Tragedi Hari Kamis, 
semua berujung pada Şaḥābat Ibn `Abbās. 15  
Dari tujuh hadiś al-Bukhāri dari Ibn ‘Abbās dan dari sumber-sumber lainnya dari 
‘Umar bin Khațțāb, ‘Alī bin Abī  Ṭālib, dan Jābir bin `Abdillah narasi Tragedi Hari 
Kamis dapat dituturkan lagi sebagai berikut: 
“Hari Kamis, duhai malangnya hari Kamis?,” kata Ibn `’Abbās sampai air 
matanya mengalir membasahi bebatuan di atas tanah. “Itulah hari ketika sakit 
Rasūlullāh saw makin parah. Ia berkata: Ambilkan tinta dan kertas, aku 
tuliskan bagimu tulisan yang kamu tidak akan sesat sepeninggalku selama-
lamanya. Para sahabat Nabi saw bertikai –padahal tidak boleh di hadapan 
Nabi saw orang bertikai. Berkata ‘Umar16: Sesungguhnya Nabi saw meracau. 
Dalam riwayat lain: Ia sungguh sedang meracau. Kemudian ‘Umar berkata: 
Pada kita ada Kitab Allah, cukuplah bagi kita Kitab Allah. Maka orang-orang 
di rumah berselisih dan bertikai. Sebagian ada yang berkata: Ucapan kita 
sama dengan ucapan Rasulullah. Sebagian lagi berkata: Ucapan kita seperti 
ucapan ‘Umar. Ketika suara bising dan hiruk-pikuk makin banyak, orang-
orang pun sudah mulai berlebihan dalam pertengkarannya, Rasūlullāh saw 
pun marah. Ia bersabda, “Pergilah kalian dari hadapanku. Tidak layak di 
depan Nabi bertengkar.” Maka mereka pun pergilah.  
Berkata ibn ‘Abbās, “Setelah itu, kami datang lagi dengan membawa 
lembaran dan tinta, tetapi ia tidak berkenan menuliskannya bagi kami. 
                                                            
151.Kitāb al-`Ilm, Bab Kitābah Al-`Ilm, Nomor 114; 2. Kitāb Jihād wa al-Sayr, Bab Hal 
yusytasfa’u Ahl al-żimmah wa mu`āmalatuhum, nomor 3053; 3. Kitāb al-Jizyah wa al-Muwāda’ah, 
Bab Ikhrāj al-Yahûd min Jazīrah al-‘Arab; 4 dan 5. Kitāb Al-Magāzī, Bab Maraḍ al-Nabiyy wa 
Wafātih;  6. Kitāb al-Marḍā, Bāb Qawl al-Marīḍ; 7. Kitāb al-I’tişām bi al-Kitāb wa al-Sunnah, Bāb 
Karāhiyat al-Ikhtilāf.  
16Al-Haiśamī dalam Bughyat al-Raid fi Tahqiq Majma’ al-Zawāid, tahqiq:Abdullah 
Muhammad Darwisy,   8 (Beirut: Dar al-Fikr, 1414/1994), h. 609,  hadis 14257,  meriwayatkan 
laporan langsung  ‘Umar: Ketika Nabi saw sakit, Ia berkata: Datangkan kepadaku lembaran dan tinta, 
aku tuliskan bagimu tulisan yang membuat kamu tidak sesat sepeninggalku. Kami sangat membenci 
perintah itu. “ﺔھاﺮﻜﻟا ﺪﺷأ ﻚﻟذ ﺎﻨھﺮﻜﻓ” Kemudian ia berkata lagi: Bawakan kepadaku lembaran untuk aku 
tuliskan tulisan yang akan membuat kamu tidak sesat sesudahnya selama-lamanya. Perempuan-
perempuan berkata dari balik tirai: Tidakkah kalian dengar apa yang diucapkan Rasulullah saw. Maka 
aku berkata: Kalian itu seperti pasangan-pasangan Yusuf. Jika Rasulullah saw sakit, kalian peras 
airmata kalian, jika ia sehat, kalian menunggangi lehernya. Rasulullah saw bersabda, “Biarkan mereka. 
Mereka lebih baik dari kamu.”  Lihat juga Majma’ al –Zawāid wa Manba’ al-Fawāid, 8 (Beirut: Dār 
al-Kutub al-Ilmiah, 1422/2001), h. 436; Abu al-Qasim Sulaiman bin Ahmad Al-Ṭabrānī, al-Mu’jam al-
Awsaṭ, 5 (Dar al-Haramain, 1415/1995), h. 288, hadis 5338.  
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Kemudian kami mendengar Nabi saw bersabda: Setelah apa yang dikatakan 
salah seorang di antara kalian. Kemudian ia bersabda, “Apa yang ada padaku 
lebih baik dari apa yang kalian minta padaku. Kemudian ia berwasiat dengan 
tiga hal: Keluarkan orang musyrik dari jazirah Arab, berilah para delegasi 
sebagaimana yang aku beri kepada mereka.” Wasiat yang ketiga tidak 
disebutkan secara misterius. Baik karena periwayat ḥadīṡ diam atau ia berkata: 
“Aku lupa”.  
Setelah itu Ibn `’Abbās  berkata, “Tragedi dari segala tragedi adalah apa yang 
mengalangi Rasulullah saw dengan penulisan pesan terakhir untuk mereka. 
Sekiranya tidak ada ucapan ‘Umar pasti ia akan menuliskan kepada kita 
tulisan yang karenanya umatnya tidak akan berikhtilaf sepeninggalnya dan 
tidak bercerai-berai.”  
 Mengapa ‘Umar tidak memenuhi permohonan Nabi saw untuk menuliskan 
wasiatnya? Mengapa ia hanya merasa cukup dengan Al-Quran saja? Dengan begitu, 
ia termasuk orang pertama yang menolak al-Sunnah dan berpegang hanya kepada Al-
Quran. Apa yang menyebabkan ‘Umar berlaku demikian? Berikut ini dikemukakan 
berbagai penjelasan yang dijelaskan para muḥaddiśin sejak abad keempat sampai 
abad kesepuluh. Setelah itu disampaikan analisis kritis untuk mendapatkan “the 
inference to the best explanation”.  
Penjelasan Pertama: ‘Umar menolak karena Nabi saw meracau dalam 
keadaan sakitnya. Pada waktu sakit, Nabi saw kehilangan kemaksumannya. 
Penjelasan ini diberikan oleh antara lain Al-Khițțābī, Al-Qāḍī ‘Iyāḍ, Al-Nawāwī, Ibn 
Taymiyyah, dan Al-‘Ayni. Dikutipkan lagi berikut ini ucapan al-Khițțābi yang 
lengkap sebagaimana dikutip oleh Al- ‘Aynī:  
ﳚ ﻻ ﰊﺎﻄﳋا لﺎﻗ ﻪﻟﺎﲝ ﻪﺑ ﻖﻴﻠﻳ ﻻ ﺎﳑ ﻚﻟذ ﲑﻏ ﻪﺑ ﻦﻇ وأ ﻪﻴﻠﻋ ﻂﻠﻐﻟا ﻢﻫﻮﺗ ﻪﻧأ ﻪﻟﻮﻗ ﻞﻤﳛ نأ زﻮ
 ﺾﻳﺮﳌا ﻪﻟﻮﻘﻳ ﺎﳑ لﻮﻘﻟا ﻚﻟذ نﻮﻜﻳ نأ فﺎﺧ ةﺎﻓﻮﻟا بﺮﻗو ﻊﺟﻮﻟا ﻦﻣ ﻪﻴﻠﻋ ﺐﻠﻏ ﺎﻣ ىأر ﺎﳌ ﻪﻨﻜﻟ
 ﻲﺿر ﺔﺑﺎﺤﺼﻟا ﺖﻧﺎﻛ ﺪﻗو ﻦﻳﺪﻟا ﰲ مﻼﻜﻟا ﱃإ ﻼﻴﺒﺳ ﻚﻟﺬﺑ نﻮﻘﻓﺎﻨﳌا ﺪﺠﻴﻓ ﻪﻴﻓ ﻪﻟ ﺔﳝﺰﻋ ﻻ ﺎﳑ
 ﻢﻬﻨﻋ ﷲ ﻩﻮﻌﺟار ﺎﻤﻛ ﺎﻬﻴﻓ مﺰﳚ نأ ﻞﺒﻗ رﻮﻣﻷا ﺾﻌﺑ ﰲ مﻼﺴﻟا و ةﻼﺼﻟا ﻪﻴﻠﻋ ﱯﻨﻟا نﻮﻌﺟاﺮﻳ
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 ﻪﻌﺟاﺮﻳ ﻼﻓ ﺔﳝﺰﻋ ﺮﻣأ ءﻲﺸﻟʪ ﺮﻣأ اذﺈﻓ ﺶﻳﺮﻗ ﲔﺑو ﻪﻨﻴﺑ ﺢﻠﺼﻟا ﰲو فﻼﳋا ﰲو ﺔﻴﺒﻳﺪﳊا مﻮﻳ
 ﻢﻬﻠﻛ اﻮﻌﲨأو ﻲﺣﻮﻟا ﻪﻴﻓ ﻪﻴﻠﻋ لﺰﻨﻳ ﱂ ﺎﻤﻴﻓ ﺄﻄﳋا ﻪﻴﻠﻋ زﻮﳚ ﻪﻧأ ﻰﻠﻋ ءﺎﻤﻠﻌﻟا ﺮﺜﻛأو لﺎﻗ ﺪﺣأ
ﻧأ ﻰﻠﻋ ﻦﻣ ﻩﺰﻨﺘﻳ ﻢﻠﻓ ﻢﻬﻠﻛ ﻖﻠﳋا قﻮﻓ ﻪﺘﺟرد ﻊﻓر ﺪﻗ نﺎﻛ نإو ﻪﻧأ مﻮﻠﻌﻣو لﺎﻗ ﻪﻴﻠﻋ ﺮﻘﻳ ﻻ ﻪ
 ﻪﺿﺮﻣ ﰲ رﻮﻣﻷا ﻩﺬﻫ ﺾﻌﺑ ثوﺪﺣ ﻪﺑ ﻦﻈﻳ نأ ﺮﻜﻨﻳ ﻼﻓ ةﻼﺼﻟا ﰲ ﺎﻬﺳ ﺪﻘﻓ ﺔﻳﺮﺸﺒﻟا ضراﻮﻌﻟا
 ﷲ ﻲﺿر ﺮﻤﻋ ﻒﻗﻮﺗ ﺎﻬﻬﺒﺷو ﱐﺎﻌﳌا ﻩﺬﻬﻠﻓ ﻪﺘﻘﻴﻘﺣ ﲔﺒﺘﻳ ﱴﺣ لﺎﳊا ﻩﺬﻫ ﻞﺜﻣ ﰲ ﻒﻗﻮﺘﻴﻓ.ﻪﻨﻋ 
Tidak boleh diartikan ucapan ‘Umar itu bahwa ia menduga ada kesalahan 
pada Rasulullah saw atau menduga yang lain-lainnya, yang tidak layak 
dinisbahkan kepadanya. Tetapi ketika ‘Umar melihat bahwa penyakit 
menguasai Rasūlullāh saw dan ia mendekati kematiannya dengan segala derita 
yang menimpanya. ‘Umar takut pembicaraan Nabi saw termasuk ucapan 
orang sakit yang tidak ada kepastian17 di dalamnya. Nanti orang munafik 
akan mempunyai peluang untuk memasukkan omongannya dalam agama.  
Para Şaḥābat biasanya bertanya kepada Nabi saw dalam sebagian urusan 
sebelum memastikannya. Mereka menanyakan pendapatnya pada hari 
Ḥudaibiyyah, dalam perbantahan, dalam perjanjian antara dia dengan orang 
Quraisy. Bila Nabi saw memerintahkannya dengan pasti, tidak seorang pun 
yang bertanya lagi kepadanya. Ia berkata: Kebanyakan para ulama 
membolehkan adanya kesalahan pada Nabi saw bila tidak turun wahyu 
kepadanya tentangnya dan semua sepakat bahwa ia tidak mengakuinya. Ia 
berkata: Sudah diketahui pula bahwa Nabi saw, sekalipun Allah telah 
mengangkat derajatnya di atas semua makhluk, ia tidak bisa melepaskan diri 
dari sifat-sifat manusia biasa. Ia pernah lupa dalam salatnya. Jadi tidak bisa 
ditolak bahwa mungkin terjadi hal-hal tersebut pada waktu ia sakit. Dalam 
situasi seperti ini, kita berhenti sampai jelas hakikatnya. Dengan makna ini 
dan yang sejenisnya, (kita harus memahami) berhentinya ‘Umar”18 . 
 
                                                            
17"  ﮫﻟ ﺔﻤﯾﺰﻋ ﻻ ﺎﻤﻣ ﺾﯾﺮﻤﻟا ﮫﻟﻮﻘﯾ ﺎﻤﻣ لﻮﻘﻟا ﻚﻟذ نﻮﻜﯾ نأ فﺎﺧﮫﯿﻓ "  Menurut kamus ﮫﻟ ﺔﻤﯾﺰﻋ ﻻ artinya “tidak 
ada kesabaran atau keteguhan untuk melakukan sesuatu yang diinginkannya”.  Dengan perkataan lain, 
Nabi saw dianggap mengucapkan sesuatu yang tidak diinginkannya  (Lihat  entri  “’azmah” “’azimah” 
dalam Arabic English Lexicon dan Tāj al-‘Arūs, “’azm” pada Mufradāt Garīb al-Qurān  dan Mu’jam 
al-Lugah al-Mu’āsirah). 
18Badr al-Dīn Al-`Aynī. ‘Umdat al-Qāri.  (Beirut: Dār al-Kutub al-`Ilmiyyah, 1421/2001), h. 
258.  
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Al-Qāḍī ‘Iyāḍ, 19 menulis: 
Jika kamu berkata: Telah tegas kemaksuman Rasulullah saw dalam ucapan dan 
perbuatannya seluruhnya. Tidak bisa dibenarkan Nabi salah atau ragu baik 
sengaja maupun lupa; baik pada waktu sehat maupun sakit; baik sedang serius 
atau bercanda; baik sedang senang maupun marah. Tapi apa makna ḥadīṡ dalam 
wasiatnya itu?  
Para imam kami berkata tentang ḥadīṡ ini: Nabi saw tidak maksum dalam 
keadaan sakit dengan segala hal yang berkaitan dengannya seperti kepayahan, 
demam, koma dan yang sejenisnya yang menimpa fisiknya. Ia hanya maksum 
dari ucapan-ucapan ketika ia sakit; yakni, ucapan yang dapat menimbulkan 
celaan pada mu`jizatnya, dan membawa kerusakan pada syariatnya berupa 
haẓyān20 dan pembicaraan yang meracau21.  
Tetapi pernyataan ini tidak bisa dibenarkan karena secara harfiah makna Ḥajar 
dalam ḥadīṡ itu sama dengan haẓyān... 
Ada kontradiksi dalam pendapat Al-Qādi ‘Iyād. Pada satu sisi, ia mengatakan 
bahwa sesuai dengan ucapan para imamnya, Nabi saw tidak maksum dalam keadaan 
sakit. Pada sisi lain, betapa pun parahnya sakit Nabi saw, beliau tidak akan meracau; 
karena meracau merusak syariatnya. ‘Umar memilih kata meracau. Pilihan ini 
dilakukan oleh ‘Umar karena ia tidak meyakini Nabi saw maksum dalam keadaan 
sakit, atau ia bingung apakah perintah Nabi saw itu dikeluarkan dalam keadaan tidak 
sadar.  
                                                            
19Abū al-Faḍl `Iyād ibn Amr ibn Mūsa ibn Ayyād ibn Muhammad ibn Abdillah ibn Musa ibn 
Ayyād al-Yahsūbi al-Sabtī (476-544H/1083-1149M) lahir di Sabtah atau Ceuta, daerah otonom 
Spanyol di Pantai Utara Afrika. Ia menjadi imam besar di kotanya, kemudian Qaḍi di Granada. Ketika 
melawan kekuasaan Almuhadis, ia kalah dan dibuang ke Tadla, kemudian Marrakesh. Ia terkenal 
sebagai salah seorang di antara tujuh orang suci di Marrakesh. Cadi Ayyad sekarang menjadi nama 
Universitas Marrakesh. Ia salah seorang ulama besar mazhab Maliki. Karyanya yang terkenal Al-Syifā 
bi Ta`rīf Huqûq al-Musțafā dan Tartīb al-madārik wa-tanwīr al-masālik li-ma`rifat a`lām maẓhab 
Mālik. Kata Ibn Khalqān dalam Wafiyāt al-A`yān: Semua tulisannya mengagumkan!  
20Menurut Lisān al-`Arab,  َأ ضﺮﻣ ﻲﻓ لﻮﻘﻌﻣ ﺮﯿﻏ مﻼﻜﺑ ﻢﻠﻜﺗ :ًﺎﻧﺎَﯾﺬَھو ً ﺎﯾْﺬَھ يﺬْﮭَﯾ يﺬَھ  هﺮﯿﻏ و , berbicara 
dengan pembicaraan yang tidak masuk akal karena sakit atau yang lainnya.  
21Al-Qadi ‘Iyāḍ Al-Syifā bi Ta’rīf Huqûq al-Muşțafā. Tahqīq: `Alī Muḥammad Al-Bajāwī  2 
(Beirut: Dār al-Kutub al-`Arabī, 1404h/1984M),  h. 885. 
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 Menurut Al-Nawawī22,  Nabi saw memang tidak ma’şūm dari penyakit, tetapi 
penyakit apa pun tidak akan membuat Nabi saw kehilangan kemaksumannya:   
    لﺎﺣ ﰲ ﺔﻴﻋﺮﺸﻟا مﺎﻜﺣﻷا ﻦﻣ ءﻲﺷ ﲑﻴﻐﺗ ﻦﻣو بﺬﻜﻟا ﻦﻣ مﻮﺼﻌﻣ ﻢﻠﺳ و ﻪﻴﻠﻋ ﷲ ﻰﻠﺻ ﱯﻨﻟا نأ ﻢﻠﻋأ
 ﺮﺗ ﻦﻣ مﻮﺼﻌﻣو ﻪﺿﺮﻣ لﺎﺣو ﻪﺘﺤﺻ ﻦﻣ ﺎﻣﻮﺼﻌﻣ ﺲﻴﻟو ﻪﻐﻴﻠﺒﺗ ﻪﻴﻠﻋ ﷲ ﺐﺟوأ ﺎﻣ ﻎﻴﻠﺒﺗو ﻪﻧﺎﻴﺒﺑ ﺮﻣأ ﺎﻣ نﺎﻴﺑ ك
 ﺮﺤﺳ ﺪﻗو ﻪﺘﻌﻳﺮﺷ ﻦﻣ ﺪﻬﲤ ﺎﳌ دﺎﺴﻓ ﻻو ﻪﺘﻟﺰﻨﳌ ﻪﻴﻓ ﺺﻘﻧ ﻻ ﺎﳑ ﺎﻫﻮﳓو مﺎﺴﺟﻸﻟ ﺔﺿرﺎﻌﻟا مﺎﻘﺳﻻاو ضاﺮﻣﻷا
ﻠﻋ ﷲ ﻰﻠﺻ ﻪﻨﻣ رﺪﺼﻳ ﱂو ﻪﻠﻌﻓ ﻦﻜﻳ ﱂو ءﻲﺸﻟا ﻞﻌﻓ ﻪﻧأ ﻪﻴﻟإ ﻞﻴﳜ رﺎﺻ ﱴﺣ ﻢﻠﺳ و ﻪﻴﻠﻋ ﷲ ﻰﻠﺻ و ﻪﻴ
ﺎﻫرﺮﻗ ﱵﻟا مﺎﻜﺣﻷا ﻦﻣ ﻖﺒﺳ ﺎﳌ ﻒﻟﺎﳐ مﺎﻜﺣﻷا ﰲ مﻼﻛ لﺎﳊا اﺬﻫ ﰲو ﻢﻠﺳ 
Ketahuilah bahwa Nabi saw maksum dari kebohongan, dari mengubah-ubah 
sesuatu dari hukum syarak, baik pada waktu sehat maupun sakit. Ia maksum 
dari tidak menjelaskan apa yang diperintahkan untuk menjelaskannya, dari 
tidak menyampaikan apa yang Allah perintahkan untuk menyampaikannya. 
Tetapi ia tidak maksum dari sakit atau penyakit yang mengenai tubuhnya, dan 
sejenisnya, yang tidak menurunkan kedudukannya, tidak merusak  
penyampaian syariatnya. Pernah Nabi saw disihir sehingga dikhayalkan 
padanya bahwa ia melakukan sesuatu padahal tidak melakukannya. Dalam 
keadaan ini tidak keluar dari ucapan yang berkaitan dengan hukum yang 
bertentangan dengan hukum yang ditetapkan sebelumnya.  
“Meracau” dapat menurunkan status kenabiannya dan merusak syariatnya. Hal seperti 
itu tidak mungkin terjadi pada Nabi saw. Karena itu, Ibn Ḥajar al-Asqalani (1412, 
8:167) memilih kata َﺮَﺠََھا, apakah ia meracau, ketimbang kata  َﺮَﺠَْھا atau  َﺮَﺠَھ. Ia 
menulis: 
 ﻢﻀﺑ اﺮﺠﻫأ ﻢﻬﻀﻌﺒﻟو : لﺎﻗ ، ضﺎﻣ ﻞﻌﻓ ﻪﻧأ ﻰﻠﻋ تﺎﺤﺘﻔﺑو مﺎﻬﻔﺘﺳﻻا ةﺰﳘ تﺎﺒﺛإ ﻪﻴﻓ ﺢﺟاﺮﻟا
 ﰒ ﻢﻀﻟʪ ﺮﺠﳍاو ، اﺮﺠﻫ لﺎﻗ يأ ﺮﻤﻀﻣ ﻞﻌﻔﺑ لﻮﻌﻔﻣ ﻪﻧأ ﻰﻠﻋ ﻦﻳﻮﻨﺘﻟاو ﻢﻴﳉا نﻮﻜﺳو ءﺎﳍا
 ﻪﺗﺪﺋﺎﻓ مﺪﻌﻟ ﻪﺑ ﺪﺘﻌﻳ ﻻو ﻢﻈﺘﻨﻳ ﻻ يﺬﻟا ﺾﻳﺮﳌا مﻼﻛ ﻦﻣ ﻊﻘﻳ ﺎﻣ ﺎﻨﻫ ﻪﺑ داﺮﳌاو نʮﺬﳍا نﻮﻜﺴﻟا
                                                            
22Al-Nawawi, Șaḥīḥ Muslim bi Syarḥ al-Nawawī, 11 (Kairo: al-Mațba`ah al-Maşriyyah bi al-
Azhār, 1347/1929),  h. 90 
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 ﻪﺿﺮﻣو ﻪﺘﺤﺻ ﰲ مﻮﺼﻌﻣ ﻪﻧﻷ ﻞﻴﺤﺘﺴﻣ – ﻢﻠﺳو ﻪﻴﻠﻋ ﷲ ﻰﻠﺻ - ﱯﻨﻟا ﻦﻣ ﻚﻟذ عﻮﻗ وو .
 ﺐﻀﻐﻟا ﰲ لﻮﻗأ ﻻ ﱐإ "– ﻢﻠﺳو ﻪﻴﻠﻋ ﷲ ﻰﻠﺻ - ﻪﻟﻮﻘﻟو  ىﻮﳍا ﻦﻋ ﻖﻄﻨﻳ ﺎﻣو ﱃﺎﻌﺗ ﻪﻟﻮﻘﻟ
  ﻩﺮﻣأ لﺎﺜﺘﻣا ﰲ ﻒﻗﻮﺗ ﻦﻣ ﻰﻠﻋ ﻪﻟﺎﻗ ﺎﳕﺈﻓ اﺮﻜﻨﻣ ﻪﻟﺎﻗ ﻦﻣ  ﻚﻟذ فﺮﻋ اذإو  "ﺎﻘﺣ ﻻإ ﺎﺿﺮﻟاو
 ؟ ﻪﺿﺮﻣ ﰲ نʮﺬﳍا لﻮﻘﻳ ﻩﲑﻐﻛ ﻪﻧأ ﻦﻈﺗأ ﻒﻗﻮﺘﺗ ﻒﻴﻛ : لﺎﻗ ﻪﻧﺄﻜﻓ ةاوﺪﻟاو ﻒﺘﻜﻟا رﺎﻀﺣϵ
ﺔﺑﻮﺟﻷا ﻦﺴﺣأ اﺬﻫ : لﺎﻗ ، ﻖﳊا ﻻإ لﻮﻘﻳ ﻻ ﻪﻧﺈﻓ ﺐﻠﻃ ﺎﻣ ﻩﺮﻀﺣأو ﻩﺮﻣأ ﻞﺜﺘﻣا 
Menurut Ibn Taimiyyah23, sakitnya Nabi saw membuat ‘Umar bingung untuk 
menentukan apakah harus menerima perintah Nabi saw atau menolaknya:   
Adapun ‘Umar, ia ragu apakah ucapan Nabi saw itu disampaikan karena sakit 
beratnya ataukah ucapannya itu termasuk ucapan yang dikenal. Sakit bisa 
terjadi pada para Nabi. Karena itu, ia bertanya: Apa yang terjadi pada Nabi 
saw? Apakah ia meracau. Ia ragu di situ dan tidak dapat memastikan apakah 
ia meracau. Ragu bisa terjadi pada ‘Umar, karena tidak ada yang maksum 
selain Nabi saw. Apalagi ia dibimbangkan oleh keraguan. Nabi saw dalam 
keadaan sakit. Ia tidak tahu apakah pembicaraan Nabi saw itu berasal dari 
sakit panasnya (wahaj al-maraḍ), yang biasa menimpa orang yang sakit atau 
berasal dari ucapan yang biasa dan wajib diterima. Seperti ia pernah juga 
menduga Nabi saw tidak meninggal sampai jelas baginya bahwa ia sudah 
meninggal.  
Walhasil, ‘Umar menolak perintah Nabi saw, karena perintah itu disampaikan 
Nabi saw dalam keadaan sakit. Pembicaraan orang sakit –apalagi sakit panas- 
membuat ‘Umar ragu, apakah pembicaraannya bisa diterima atau ditolak.   
 Tapi benarkah ‘Umar bimbang? Dengan memperhatikan hadiś al-Bukhāri 
nomor 2, 4, dan 5 di atas, ‘Umar sama sekali tidak ragu. Ia yakin Nabi saw dalam 
keadaan sakit yang parah. Ia sudah menilai ucapan Nabi saw tidak lagi sebagai 
ucapan yang normal (ma`rûf), karena ia menggunakan kata ﺮﺠھ atau (ketika 
                                                            
23Ibn Taimiyyah, Minhāj al-Sunnah al-Nabawiyyah, tahqīq:  Dr Muḥammad Rasyad  Sālim, 6 
(Riyad: Jāmi’ah al-Imam Muhammad bin Su’ud,  1406/1986),  h. 24.  
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diperhalus, malah menjelaskan makna ﺮﺠھ ) “ﻊﺟﻮﻟا ﮫﺒﻠﻏ ص ﻲﺒﻨﻟا نإ” “Sesungguhnya 
Nabi saw dikuasai oleh penyakit panasnya”.   
  Arabic-English Lexicon dengan merujuk pada kamus-kamus klasik Arab24, 
menyebutkan makna ﺮﺠھ: talked nonsense; talked irrationally or foolishly or 
deliriously.and confusedly, dan makna يﺮﯿﺠھ, maşdar dari kata ﺮﺠھ  sebagai talking 
much and saying what is evil. Di dalam Al-Quran, kata ﺮﺠھ diabadikan dalam QS. Al-
Mu’minûn/23:67: “dengan menyombongkan diri terhadap Al Quran itu dan 
mengucapkan perkataan-perkataan keji terhadapnya di waktu kamu bercakap-cakap 
di malam hari.” Kata-kata yang digarisbawahi adalah terjemahan dari kata kerja 
نوﺮﺠﮭﺗ . Ibn Ḥajar al-Asqalānī menyimpulkan “yang dimaksud di sini adalah apa 
yang terjadi pada ucapan orang yang sakit yang tidak teratur, tidak diperhitungkan 
karena tidak ada faidahnya sama sekali ”25 .  
 Kata ﺮﺠھ muncul lagi dalam sebagai isim maf’ûl pada QS. Al-Furqān/25:30:  
 ُﺠْﻬَﻣ َنآْﺮُﻘْﻟا اَﺬَﻫ اوُﺬَﱠﲣا ﻲِﻣْﻮَـﻗ ﱠنِإ ِّبَر ʮَ ُلﻮُﺳﱠﺮﻟا َلَﺎﻗَو ًرﻮا  
Al-Quran terjemah Departemen Agama mengartikan اًرﻮُﺠْﮭَﻣ sebagai “sesuatu yang 
tidak diacuhkan”. Terjemahan bahasa Inggris dari The Holy Qur`an Viewer 
mengartikannya sebagai “just foolish nonsense”. Al-Ṭabarī menafsirkannya sebagai :  
 ّﻖﺤـﻟا ﲑﻏ لﺎﻗ 26ىﺬﻫ اذإ ﺾﻳﺮﻤـﻟا ﻰـﻟإ ﺮﺗ ﻢـﻟأ ّﻖﺤـﻟا ﲑﻏ ﻪﻴـﻓ اﻮﻟﺎﻗ. 
                                                            
24Al-Laiś ibn Naşr ibn Saiyār, Kitāb Laiś; al-Farrā;  al-Șihah; al-Asas dari al-Zamakhsyari; al-
Qamûs; al-Faiyūmi, al-Mişbāh; Al-Muțarrizi, Mugrib; Tal al-`Arūs.  
25Ibn Ḥajar,  8, 167 
26Lane, Arabic English Lexicon (Supplement, entri “hażā” ): He talked nonsense; he raved, or 
talked irrationally, foolishly, or deliriously  dengan merujuk pada al-Qamūs,  by reason of disease or 
some other cause, dengan merujuk pada al-Qamūs, __  ِِﮫﺑ َيﺬَھ  he talked irrationally, &c., with him. And 
he mentioned him, or it, in his irrational, &c., talk ,  dengan merujuk pada Tāj al-‘Arūs.    
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Mereka mengatakan tentang Al-Quran tanpa kebenaran. Tidakkah kamu lihat 
pada orang sakit ketika ia berbicara yang tidak bisa dipahami, ia berkata tidak 
benar.  
 Al-‘Ayni (2001, 14:298) berkata: “Ibn Bațțāl berkata- mereka berkata: Ḥajara 
Rasul Allah, artinya, ucapan Nabi saw membingungkan; ahjara artinya afhasya27, 
mengucapkan kata-kata kotor. Menurut Ibn Al-Tīn: jika dikatakan Ḥajar al`alīl 
artinya orang sakit mengucapkan kata-kata kotor. Kata Ibn Darīd: jika dikatakan 
Ḥajara al-rajul, artinya bila berbicara yang tidak keruan artinya; sedangkan kata 
ahjara artinya afḥasya.” 28 Begitu kotornya makna kata Ḥajara atau ahjara sehingga 
Al-‘Ayni berkata:  
ةرﺎﺒﻌﻟا ﻩﺬđ ﻰﺗأ ﻦﻣ ﺶﺤﻓأ ﺪﻘﻟو ﱯﻨﻟا ﻖﲝ ﻖﻴﻠﻳ ﻻ ﺎﲟ ﻫ ﺖﻠﻗ كﺮﺗ ﺎﻬﻴﻓ ﺎﻬﻠﻛ تارﺎﺒﻌﻟا ﻩﺬ
ﺮﻛﺬﻟاو بدﻷا 
“Apapun maknanya, kalimat itu menunjukkan perilaku tidak beradab dan 
menyebut sesuatu yang tidak layak dinisbatkan kepada Nabi saw. Sudah 
berkata buruklah orang yang mengatakan kalimat tersebut.” 
 Mengapa ‘Umar dan atau Şaḥābat-şaḥābat lain mengatakan kalimat tersebut? 
Apakah Nabi saw “meracau” sedemikian parah sehingga ‘Umar tidak memenuhi 
perintah Nabi saw dan menghalangi Şaḥābat-şaḥābat yang lain untuk 
melaksanakannya? Bila kita memperhatikan sabda Nabi saw itu sekali lagi,   
ﺪﺑأ ﻩﺪﻌﺑ  اﻮﻠﻀﺗ ﻦﻟ ًʪﺎﺘﻛ ﻢﻜﻟ ﺐﺘﻛا بﺎﺘﻜﺑ ﱐﻮﺘﺋا ًا  
                                                            
27Lane (entri “fahisya”) menjelaskan kata afhasya: He uttered fuhsy, i.e. foul, evil, bad, 
abominable, unseemly, (gross, immodest, lewd, or obscene,) speech or language.   
28 Al-‘Ayni, ‘Umdat al-Qāri,  14, h. 298.   
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kita melihat kalimat tersebut bukanlah kalimat yang nonsense, irrationally, foolishly, 
deliriously, atau confusedly. Kalimat Nabi saw sangat jelas, tegas, singkat, dan padat; 
kalimat yang hanya diucapkan oleh seorang Nabi yang sepenuhnya berada dalam 
puncak kesadarannya.   
 Walhasil, tidak mungkin Nabi saw meracau, karena beliau tetap berada dalam 
posisi kemaksumannya, baik dalam keadaan sakit maupun sehat. Ketika ‘Umar 
mengucapkan kata itu, ia mungkin “lupa” untuk beradab di hadapan Nabi saw atau 
ada tujuan lain.    
 Penjelasan kedua: ‘Umar mengucapkan kata itu untuk melarang orang 
memenuhi perintah Nabi saw. Ia beranggapan bila perintah Nabi saw dilaksanakan, 
ulama tidak akan berijtihād lagi sehingga hilanglah keutamaan para ulama.  
 Dalam kutipan di atas, ada dua alasan yang dikemukakan Al-Khițțābī  untuk 
menjawab pertanyaan mengapa ‘Umar melarang penulisan wasiat tersebut. Pertama, 
‘Umar berpendapat bahwa sekiranya Nabi saw menetapkan naşş yang dapat 
menghilangkan perbantahan (al-khilāf ) maka sia-sialah keutamaan para ulama dan 
hilanglah ijtihād.” 29   
 Menurut Al-Khițțābī. ‘Umar melarang orang untuk memenuhi perintah Nabi 
saw, karena ia memperkirakan bahwa tidak adanya ikhtilaf akan menghapuskan 
keutamaan para ulama. Tugas ulama adalah berijtihād. Bila persoalan ikhtilaf sudah 
diselesaikan oleh wasiat tertulis Nabi saw, ulama tidak akan berijtihād lagi.  
 Penjelasan Al-Khițțābī sangat tidak mungkin. Pertama, ia membuat 
pengandaian tentang pikiran ‘Umar berkaitan dengan peranan ulama pada masa 
                                                            
29Dikutip dari  ‘Umdat al-Qārī, 2, h. 258.  
157 
 
depan Islam. Tidak pernah dilaporkan oleh muarrikh maupun muḥaddiś tentang 
ucapan ‘Umar yang bisa dijadikan petunjuk untuk itu. Kedua, dari mana Al-Khițțābī 
tahu bahwa yang akan dituliskan Nabi saw itu berkaitan dengan hukum-hukum atau 
syari`at yang menutup peluang untuk ijtihād. Ibn al-Jawzī berkata, “Sekiranya Nabi 
saw menetapkan naş tentang satu atau berbagai perkara hukum, ijtihād tidak akan 
terhapus, karena peristiwa-peristiwa yang berkaitan dengan ijtihād tidak terbatas”30.  
 Ketiga, tugas ulama bukan hanya berijtihād, mereka adalah pewaris Nabi saw 
yang berkewajiban memberi petunjuk kepada umat Islam dan menyelamatkan mereka 
dari kesesatan. Bukankah lebih baik ‘Umar melihat para ulama menyampaikan sabda 
Nabi saw ketimbang berikhtilaf di antara sesama mereka. Keempat, menganggap 
bahwa ‘Umar, manusia biasa, lebih bijak dari Rasulullah saw, manusia yang ma`şûm, 
tidak akan diterima oleh seorang muslim pun, apa pun mazhabnya. Namun, inilah 
penjelasan keempat yang diberikan oleh para ulama untuk menjawab mengapa ‘Umar 
menolak perintah Nabi. Penjelasan keempat ini dibahas pada Teori Ijtihād Nabi saw.   
Kesimpulan 
1. Penjelasan pertama menjelaskan bahwa ‘Umar dan para pengikutnya tidak mau 
menjalankan perintah Nabi saw, karena Nabi saw menyampaikan perintahnya 
dalam keadaan sakit. Menurut ‘Umar, ucapan Nabi saw itu tidak jelas atau 
“meracau”. Pada waktu “meracau” Nabi saw tidak ma`sūm lagi. Penjelasan ini 
sudah ditolak bahkan oleh para pensyarah ḥadīṡ sekalipun. Nabi saw boleh saja 
sakit, tapi sakitnya tidak akan sampai pada tingkat yang merusak kemaksumannya. 
Namun, dari sikap ‘Umar pada Perang Badar, Hudaibiyyah dan kasus-kasus 
                                                            
30Ibn Hajar al-`Asqalānī, Fath al-Bārī, 1 (Riyaḍ: Dār al-Salām,  1421/2000), h. 276.  
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lainnya, kita mengetahui bahwa belum tentu ‘Umar sepakat dengan penjelasan 
para `ulama itu. Seperti dijelaskan di atas, ‘Umar termasuk tokoh Rakyawiyyin 
yang sering menyampaikan pendapat yang bertentangan dengan sabda Nabi saw.  
2. Penjelasan kedua menerangkan bahwa penolakan ‘Umar bukan karena Nabi saw 
meracau (walaupun jelas disebutkan dalam ḥadīṡ bahwa ‘Umar berkata “ia 
meracau” atau “ia dikuasai penyakitnya”), tetapi karena ‘Umar berpendapat bahwa 
wasiat yang menyebabkan umat tidak berikhtilaf akan menghilangkan fungsi 
ijtihād; dengan begitu, menghilangkan keutamaan para ulama. Ini pun sudah 
dibantah oleh Ibn Hazm. Masalah-masalah baru akan selalu menuntut ijithad, 
sekiranya ada wasiat sekalipun. Tidak ada bukti bahwa wasiat itu berkaitan dengan 
hukum. Juga tidak ada bukti ‘Umar berpendapat seperti itu. Saya melihat 
penjelasan kedua ini lebih merupakan pembenaran daripada kebenaran.  
3. Berkaitan erat dengan kedua penjelasan di atas, penjelasan ketiga menunjukkan 
bahwa apa yang dilakukan ‘Umar adalah ijtihād. Ijtihādnya berlawanan dengan 
“ijtihād” atau wahyu yang sampai Nabi saw. Pada akhirnya, Nabi saw 
membenarkan ijtihād ‘Umar dan menasakh perintahnya yang pertama. Penjelasan 
ini sulit diterima karena kita harus mengasumsikan ‘Umar lebih bijak dari Nabi 
saw. Peristiwa ini berlawanan dengan konsep kemaksuman Nabi saw dan 
ketidakmaksuman ‘Umar. Lebih lanjut, ini akan dibicarakan pada Teori Ijtihād 
Nabi saw. 
4. Jika begitu, apa yang menyebabkan ‘Umar menentang perintah Nabi saw dan 
melarang orang lain untuk melakukannya. Ada yang lolos dari perhatian para 
`ulama itu: alasan ‘Umar sendiri untuk menentang perintah Nabi saw tersebut. 
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Pertama, ‘Umar mengatakan Nabi saw meracau. Kedua, ‘Umar berkata: Cukuplah 
bagi kita Kitab Allah. Dari peristiwa tragedi hari Kamis, kita melihat suatu 
gerakan untuk tidak selalu mematuhi Sunnah Nabawiyyah. Otoritas Sunnah 
Nabawiyyah dihapuskan dengan alasan: Cukuplah bagi kita Kitab Allah. 
Penolakan terhadap Sunnah Nabi saw ditunjukkan baik dalam bentuk ucapan 
maupun tindakan. Konflik di antara kedua mazhab ini menimbulkan suara hiruk 
pikuk di kamar Nabi saw, menyebabkan beliau murka dan mengusir mereka 
semua. Beliau berkata, “Tidak layak di hadapanku bertengkar.”  
5. Lolos juga dari perhatian para muhaddiś pernyataan ‘Umar mengapa ia menentang 
penulisan wasiat itu? Saya kutip kembali ucapan ‘Umar pada `Abdullāh bin 
`Abbās: 31 
 ﺔﻴﻨﺒﻟا ﻩﺬﻫ بر و ﻻ مﻼﺳﻹا ﻰﻠﻋ ﺔﻄﻴﺣ و ﺎﻗﺎﻔﺷإ ﻚﻟذ ﻦﻣ ﺖﻌﻨﻤﻓ ﻪﲰʪ حﺮﺼﻳ نأ ﻪﺿﺮﻣ ﰲ دارأ ﺪﻘﻟ
ﻠﻌﻓ ﺎﻫرﺎﻄﻗأ ﻦﻣ بﺮﻌﻟا ﻪﻴﻠﻋ ﺖﻀﻘﺘﻧﻻ ﺎﻬﻴﻟو ﻮﻟ و اﺪﺑأ ﺶﻳﺮﻗ ﻪﻴﻠﻋ ﻊﻤﺘﲡ ﻻ ﺖﻤﻠﻋ ﱐأ ص ﷲ لﻮﺳر ﻢ
ﻢﺘﺣ ﺎﻣ ءﺎﻀﻣإ ﻻإ ﷲ ﰉأ و ﻚﺴﻣﺄﻓ ﻪﺴﻔﻧ ﰲ ﺎﻣ  
Pada waktu sakitnya pernah ia bermaksud untuk menjelaskan namanya, tapi 
aku melarangnya karena aku ingin menjaga dan melindungi Islam. Tidak, 
demi Tuhan yang menjaga Bangunan ini, sekiranya ia menjadi pemimpin 
Arab, akan cerai-berailah seluruh puak Arab. Rasulullah saw tahu bahwa aku 
mengetahui apa yang ada dalam hatinya, maka ia pun menahan diri. 
Akhirnya, berlakulah yang sudah ditetapkan Allah. 
 ‘Umar tahu bahwa Nabi saw akan menunjuk `Alī dalam wasiatnya. Ia menganggap 
wasiat itu sebagai bagian dari urusan sosial politik, yang tidak mewajibkan ketaatan. 
Di sini terbuka kebebasan kepada para Şaḥābat untuk mempunyai pendapat sendiri. 
                                                            
31Ibn Abī al-Ḥadīd, Syarh Nahj al-Balāgah, 12, h. 21 
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Nabi saw menunjuk ‘Alī, dan para sahabat di bawah pimpinan ‘Umar menghendaki 
orang Quraisy. Perbedaan ini menjadi dasar bagi teori kedua: Teori Ijtihād Nabi saw.  
B. Nabi saw Sekali-sekali Berijtihād  
 Menurut sebahagian besar Şaḥābat Nabi saw, sabda Nabi saw boleh dibantah 
bukan saja karena ia pada waktu-waktu tertentu kehilangan işmahnya, tetapi juga 
karena ia berbicara tidak selalu berdasarkan wahyu yang diterimanya. Ada sebagian 
ucapannya yang bukan lagi naş, tetapi ijtihād.  
 Kembali kepada tragedi hari Kamis, ketika mengomentari sabda Nabi saw  
 “ ﺪﻨﻋ ﻲﻐﺒﻨﻳ ﻻعزﺎﻨﺘﻟا ي ”, Al-‘Ayni  berkata, “Di sini ada petunjuk bahwa yang paling 
utama ialah mengerjakan perintah Nabi saw dengan segera, walaupun apa yang 
dipilih ‘Umar ra. itu juga benar.” Menurut al-Nawawī (1349, 11:90), “Adapun 
perkataan ‘Umar (bahwa Rasulullah saw meracau) sudah sepakat para ulama 
mutakallimun ketika mensyarahi ḥadīṡ ini bahwa inilah bukti-bukti (dalāil) 
pemahaman ‘Umar dan keutamaan serta kedalaman pemikirannya.” Para ulama 
menunjukkan bukti-bukti tersebut sebagai berikut:  
a. Al-Qāḍī `Iyāḍ: Tidak ingin memberatkan Nabi saw.  
‘Umar mendengar perintah Nabi saw untuk membawakan kepadanya alat-alat 
tulis. Ia melihat Nabi dalam keadaan sakit berat. Menurut ‘Umar, 
pelaksanaan perintah itu akan memberatkan yang memerintahkan (yakni, 
Nabi) dan yang diperintahkan (yakni, umat Islam). Al-Qāḍī `Iyāḍ  adalah 
orang pertama yang memberikan penjelasan ini:32 
                                                            
32Al-Qaḍī  ‘Iyāḍ  op. cit., 2, h. 887 
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Para ulama telah berikhtilaf tentang makna ḥadīṡ ini, dan mengapa para 
Şaḥābat berikhtilaf setelah mendengar perintah Nabi saw untuk 
mendatangkan kepadanya kitab. Sebagian mereka berkata: Perintah Nabi 
saw bisa dipahami sebagai wajib, sunat, atau mubah karena berbagai 
keterangan tambahan (qarīnah). Mungkin sebagian dari Şaḥābat Nabi saw 
melihat qarīnah yang menunjukkan –menurut pemahaman mereka- bahwa 
perintah Nabi tersebut bukan `azmah (wajib dilakukan), tetapi diserahkan 
pada pilihan mereka. Sebagian Şaḥābat lainnya tidak memahami seperti itu. 
Maka (‘Umar) pun bertanya, ”Tanyakan kepadanya!” Ketika mereka 
berikhtilaf, Nabi saw mengurungkan penulisan wasiat itu, karena wasiat itu 
memang bukan `azmah. Ketika para Şaḥābat melihat kebenaran ‘Umar, 
mereka berkata, “Jadi, ‘Umar tidak mau melaksanakan perintah Nabi itu 
karena mengasihani Nabi saw untuk tidak membebani Nabi dalam situasi 
seperti itu atau sudah menimpa Nabi hal yang memberatkan itu. 
Sebagaimana dikatakan ‘Umar: Sesungguhnya Nabi saw sudah dikuasai 
penyakitnya. ”  
Hampir tiga ratus tahun setelah itu, Ibn Ḥajar al-Asqalānī, 33 mengemukakan 
pendapat yang sama, tapi kali ini dengan mengutip Al-Qurțubī “Sebetulnya 
hak orang yang diperintah ialah segera menjalankan perintah itu. Tetapi 
‘Umar dan kelompoknya melihat perintah itu bukan wajib, tetapi termasuk 
pada bagian bimbingan saja menuju yang lebih baik. Para Şaḥābat tidak suka 
membebani Nabi saw dengan hal itu dan memberatkannya dalam keadaan 
seperti itu, padahal sudah ada firman Allah swt “Tidak ada yang Kami 
                                                            
33Ibn Hajar al-Asqalani, Fath al-Bārī, Syarḥ Șahīh al-Bukhārī,  1,  h. 276.  
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hilangkan dari Kitab ini sedikit pun” (QS. al-An`am/6:38) dan firman Allah 
swt “Penjelasan untuk segala sesuatu” (QS. Al-Naḥl/16:89 ). Karena itu 
‘Umar berkata: Cukuplah bagi kita Kitab Allah”  
b. Al-Nawawī: Tidak ingin memberatkan umatnya.  
Di antara bukti kedalaman pemikiran ‘Umar, menurut al-Nawawi, ialah “ia 
takut Nabi saw menuliskan perkara-perkara yang umat tidak sanggup 
menjalankannya sehingga akhirnya dikenai hukuman. Perintah itu 
ditegaskan naşnya (manşûş) sehingga tidak ada lagi tempat bagi ijtihād. 
Karena itu, ‘Umar berkata: Cukuplah bagi kita Kitab Allah, berdasarkan 
firman Allah “Tidak ada yang Kami hilangkan dari Kitab ini sedikit pun” 
(QS. al-An`am/6:38) dan “Pada hari ini Kami sempurnakan bagimu agama 
kamu” (QS. al-Maidah/5:3). Ia tahu Allah telah menyempurnakan agamanya 
sehingga terlindunglah umat dari kesesatan. Ia ingin menentramkan hati 
Nabi saw” (Al-Nawawi, 1347/1929. 11:90).  
c. Al-Māzirī34: Sebagian perilaku Nabi saw itu wahyu, sebagian lagi ijtihād. Al-
Mazirī, sebagaimana dikutip oleh Ibn Ḥajar (8:168), menulis, “Dibolehkan 
bagi para Şaḥābat berikhtilaf dalam hal penulisan ini walaupun perintah Nabi 
saw jelas bagi mereka. Alasannya ialah karena perintah-perintah itu kadang-
kadang saja disertai dengan qarinah yang membawanya kepada wajib. 
                                                            
34Al-Māzirī, Abu Abdillah Muhammad bin `Ali bin Umar bin Muhammad al-Tamimi (453-
536H/1061-1141M), ahli fiqih dan ahli hadis dari  mazhab Māliki, lahir di Sicilia, Itali. Murid-
muridnya datang dari Afrika, Maroko, dan Andalusia. Di antara murid-muridnya yang terkenal adalah 
Al-Qāḍī `Iyāḍ dan Muhammad bin Tūmart yang mendapat gelar Al-Mahdi. Kitabnya yang 
terkenal,yang disempurnakan oleh muridnya Al-Qāḍī `Iyāḍ adalah Al-Mu`allim bi Șaḥīḥ Muslim. 
Fatwa-fatwanya dikumpulkan oleh Dr Ṭāhir al-Ma’mūrī, Fatāwā al-Māzirī  (Tunisia: Al-Dār al-
Tūnisī, 1992).   
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Seakan-akan tampak dari perintah itu yang menunjukkan bahwa perintah itu 
bukan pasti tetapi diserahkan kepada pilihan. Maka berikhtilaflah ijtihād 
mereka. ‘Umar memutuskan untuk tidak melaksanakan karena baginya jelas 
adanya qarinah yang menunjukkan bahwa perintah Nabi saw tidak pasti. 
Kepastian ini bisa karena wahyu, bisa pula karena ijtihād. Begitu pula 
meninggalkannya bisa karena wahyu bisa juga karena ijtihād. Ini adalah 
hujjah bagi orang yang mau kembali kepada ijtihād dalam penetapan hukum 
syarak.”  
d. Murid al-Māzirī, al-Qāḍī `Iyād  (1404H/1984M, 2:888): Menurut ijtihād 
‘Umar, wasiat tidak diperlukan.   
‘Umar takut Nabi saw menuliskan perintah-perintah yang tidak sanggup 
dijalankan oleh mereka (umatnya) kemudian terjadilah kesempitan dalam 
melawan (perintah-perintah) itu. Ia melihat bahwa yang lebih meringankan 
kepada umat adalah keluasan ijtihād, keputusan pemikiran, dan pencarian 
kebenaran. Dengan demikian, yang berijtihād benar atau salah tetap 
mendapat pahala. 
‘Umar tahu bahwa sudah cukup ketetapan-ketetapan syara’, prinsip-prinsip 
beragama (sehingga tidak memerlukan lagi wasiat- penulis). Allah swt 
berfirman: “Pada hari ini telah kusempurnakan agamamu; dan Nabi saw 
bersabda, Aku wasiatkan kepada kalian Kitab Allah dan Keluargaku35”  
                                                            
35`Alī al-Bajawī, muhaqqiq kitab Al-Syifā ,2, h. 888  memberikan komentar tentang hadiś ini:  
ﻤھ ﺎﻤﺳو ،ﻢﻠﺳو ﮫﯿﻠﻋ ﷲ ﻰﻠﺻ ﺎﮭﺒﻄﺧ ﺔﺒﻄﺧ ﻲﻓ ﻢﻠﺴﻣ هاور ﺢﯿﺤﺻ ﺚﯾﺪﺣ اﺬھ و كرﺎﺗ ﻲﻧا :لﺎﻘﻓ ،ﺎﻤﮭﻧﺄﺸﻟ  ًﺎﻤﯿﻈﻌﺗ ،ﻦﯿﻠﻘﺛ ﮫﯿﻓ ﺎ
 ﻢﻠﺴﻣ ﺢﯿﺤﺻ :ضﻮﺤﻟا ﻲﻠﻋ ادﺮﯾ ﻲﺘﺣ ﺎﻗﺮﺘﻔﯾ ﻦﻟ ،ﻲﺘﯿﺑ ﻞھأو ،ﷲ بﺎﺘﻛ :ﻦﯿﻠﻘﺛ ﻢﻜﯿﻓ١٨٧٣  
Lebih lanjut hadis ini akan dibicarakan pada bagian Marja’iyyah . 
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e. Al-Nawawi (11:90-91): Nabi saw mengikuti ‘Umar demi kemaslahatan 
Menurut al-Nawawi, ijtihād ‘Umar benar karena kemudian Nabi saw 
mengikuti pendapat ‘Umar; yakni, tidak jadi menuliskan wasiatnya. Menurut 
al-Nawawi, Nabi saw bermaksud menuliskan wasiatnya ketika tampak 
baginya atau datang wahyu kepadanya bahwa menuliskan itu membawa 
maslahat. Kemudian tampak baginya atau turun wahyu kepadanya bahwa 
yang maslahat itu ialah mengurungkannya. Maka dimansukhlah perintah 
yang pertama. Jadi, menurut al-Nawawi, wahyu pertama kali turun untuk 
memerintahkan penulisan wasiat; dan kedua kalinya untuk membatalkannya.  
f. Badr al-Din al- ‘Ayni: Nabi saw mengurungkan wasiatnya untuk 
memperbolehkan ijtihād.  
Menurut al- ‘Ayni, (`Umdat al-Qāri, 2:259. Beirut: Dār al-Kutub al-`Ilmiyyah, 
1421/2001), para Şaḥābat berikhtilaf ketika hendak melaksanakan perintah 
Nabi saw. Sebagian Şaḥābat ingin menuliskannya, paling tidak untuk 
memperoleh penjelasan tambahan; sebagian lagi menganggapnya sebagai 
perintah pilihan saja, bukan kewajiban. Dari sini, Badr al-Din al- ‘Ayni 
mengambil pelajaran khusus dari ḥadīṡ itu - Karena Nabi saw mengurungkan 
niatnya untuk menulis, maka itulah pelajaran bahwa ijtihād diperbolehkan.   
g. Syaikh al-Gazzālī 36: Nabi saw berubah pendapat, setelah menyaksikan reaksi 
sahabatnya.  
                                                            
36Syaikh Muḥammad al-Gazālī al-Saqqā (1917-1996), ulama Islam dari Mesir, yang dianggap 
mempengaruhi berbagai generasi di Mesir. Ia menulis dengan bahasa yang popular tidak kurang dari 
94 buku. Dianggap sangat moderat dalam hubungannya dengan penguasa. Tetapi ia termasuk orang 
yang sangat keras terhadap kebebasan berpendapat, atau apa yang dipandangnya murtad. Ketika Faraj 
Fawda dituduh murtad oleh Al-Azhar, al-Gazālī bersaksi, “Pengadilan Mesir harus menghukum orang 
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Al-Gazzālī menerangkan bahwa pada hari-hari terakhirnya Nabi saw melihat 
adanya kemungkinan perebutan kekuasaan di antara sahabat-sahabatnya. 
Untuk menghambat ambisi politik sebagian sahabatnya itu, Nabi saw berniat 
untuk menyampaikan wasiatnya secara tertulis. Syaikh Al-Gazzālī menulis, 
“Nabi saw sendiri bermaksud menuliskan surat wasiat yang mencegah 
ambisi orang-orang yang haus kekuasaan. Kemudian tampak baginya (yang 
paling baik), maka ia memilih untuk menyerahkannya kepada kaum 
muslimin untuk menyelesaikannya; yakni, memilih untuk pemimpin mereka 
orang yang mereka sukai.”37 Walhasil, Nabi saw pada awalnya 
“berpendapat” bahwa ia perlu menunjuk siapa penggantinya, sebagai 
tindakan preventif agar tidak terjadi pertarungan kekuasaan. Ia kemudian 
mengubahnya karena ia melihat yang lebih baik; yakni, menyerahkan pada 
pilihan para Şaḥābatnya.  
h. Al- ‘Aqqād: Al-Hubungan antara ‘Umar dengan Nabi saw adalah hubungan 
antara dua pelaku ijtihād.  
                                                                                                                                                                         
yang secara terbuka menentang penerapan syariat Islam dengan hukuman mati baik oleh pemerintah 
maupun oleh individu.” Dalam pemikiran, ia termasuk pemikir yang kritis terhadap hadis, menentang 
tekstualisme dan antirasionalisme. (Lihat,  Studi Kritis atas Hadis Nabi saw: Antara Pemahaman 
Tekstual dan Kontekstual. Bandung: Mizan, 1993/1413). Ia mengutamakan kritik matan ketimbang 
kritik sanad. Karena itu, Syaikh Nashiruddin al-Albani menganggapnya sebagai sebagai slah seorang 
da’i dalam kategori “para da`i yang kebingungan”. Seperti kebiasaannya, Al-Albani mengkritik al-
Gazāli dengan bahsaa yang sangat keras, “Jadi, bagi Ghazali jerih payah ahli hadits yang telah 
berlangsung puluhan tahun dalam memilah hadits shahih dari yang dha'if tidak ada artinya. Begitu pula 
segala jerih payah para imam ahli fiqih yang telah meletakkan kaidah-kaidah ushul dan membuat 
kaidah-kaidah furu', tidak ada gunanya, sebab Ghazali bisa mengambil mana seenaknya dan 
meninggalkan mana saja seenaknya, tanpa terikat oleh satu kaidah pun.” Lihat almanhaj.or.id, 
18/06/12.  
37Muhammad al-Ghazālī, Fiqh al-Sīrah,  (Kairo: Dar al-Syurūq, 2003/1424).  Diterjemahkan ke 
dalam bahasa Indonesia, Fiqhus Sirah, Menghayati Perjalanan Hidup Nabi ( Jakarta: Media Insani, 
2005). 
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Di antara seluruh Şaḥābat, menurut Al- ‘Aqqād, ‘Umar mempunyai 
hubungan khusus dengan Nabi saw, bukan hanya hubungan antara murid 
dengan guru, antara pengikut dengan yang diikuti; tetapi hubungan antara 
seorang Nabi dengan khalīfahnya. Menurut Al- ‘Aqqād38, “Umar adalah 
tokoh kebebasan berpendapat, sekalipun pendapatnya bertentangan dengan 
sabda Nabi saw. Tidak jarang sabda Nabi saw salah dan pendapat ‘Umar 
benar. Lalu, Nabi saw berpaling dari ijtihādnya sendiri dan mengikuti ijtihād 
‘Umar”. Al- ‘Aqqād menulis: 39  
Tidak seorang pun yang mengagumi Muḥammad lebih besar dari 
‘Umar. Tapi tidak ada seorang pun dalam musyawarat Muḥammad 
yang lebih merdeka mengemukakan pendapatnya selain ‘Umar. Inilah 
tanda di atas segala tanda yang menunjukkan bahwa kekaguman tidak 
mengalangi orang yang punya pendapat untuk menyampaikan 
pendapatnya. ‘Umar tidak takut untuk menyatakan pendapatnya secara 
terus-terang kepada Nabi saw, walaupun pendapatnya termasuk di 
antara keistimewaan yang menjadi batas kebebasan.  
Muḥammad dalam rumahnya dan dia pemiliknya, atau Muḥammad 
dalam syariatnya dan dia pemiliknya, selalu mendengarkan ‘Umar 
ketika ia menyarankan, ketika ia menunggu turunnya hukum, ketika ia 
menanti wahyu dalam berbagai urusannya. ... 
 
(Ketika ‘Umar tidak menyetujui Perjanjian Hudaibiyyah dan 
mengkritik Nabi saw dengan pedas- penulis) kritik40 ‘Umar adalah 
akhlak ‘Umar yang tidak bisa diabaikan atau ditolak Nabi saw. Nabi 
                                                            
38Abbās Mahmūd al-`Aqqād,  28 Juni 1889-12 Maret 1964, penulis dan penyair Mesir. Ia hanya 
memperoleh pendidikan formal sampai ke sekolah dasar saja. Sejak kecil, ia menghabiskan uang 
sakunya hanya untuk membaca buku. Ia pembaca segala macam buku; fasih dalam bahasa Inggris dan 
Perancis, menulis lebih dari seratus buku tentang filsafat, agama, dan puisi. Bukunya yang terkenal 
adalah Mawsū`ah al-`Aqqād al-Islāmiyyah. Beirut: Dār al-Kutub al-Arabī, 1391/1971; lima jilid: 1. 
Majmū`ah Tawhīd al-Anbiyā, 2. Al-`Abqariyyāt al-Islāmiyyah,3. Syakhsiyyāt Islāmiyyah;  4. Al-Qurān 
wa al-Insān, 5. Buhūś Islāmiyyah.  
39Al- ‘Aqqād, Mawsū’ah ‘Abbās al- ‘Aqqād al-Islāmiyyah: Majmū’ah  al- ‘Abqariyyāt al-
Islāmiyyah Kāmilah. (Beirut: Dār al-Kitāb al- ‘Arabī, 1391/1971), h. 441-444. 
40Al-`Aqqad menyebutnya murāja`ah.  
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saw banyak menyetujui pendapatnya dan menyukai apa yang 
disarankannya atau yang ditentangnya. Karena itu, tidak salah jika 
‘Umar mendebat Nabi saw dalam segala perbuatan atau pendapat yang 
tidak ia pahami maksud dan tujuannya, yang memberinya peluang 
untuk pempertanyakan, atau yang menggelisahkan hatinya, sehingga ia 
mencapai kepastian. Kecuali jika kritik itu membawa kepada 
kemaksiatan atau memperbesar bahaya. Pada saat seperti itu, 
kepribadian ‘Umari membawa puncak dari segala tanda kemerdekaan, 
kecintaan dan pengendalian diri yang berkaitan dengan hal-hal yang 
penting.   
 
Ketika Nabi saw dijemput maut, dan ia meminta agar selembar kertas  
dibawakan kepadanya, serta ia bermaksud untuk mengimlakkan 
sebuah tulisan yang bisa menjadi petunjuk sesudahnya, ‘Umar tidak 
berani menanyakan apa yang akan dituliskannya, yang sungguh sangat 
berbahaya. Ia berkata: Nabi saw dikuasai penyakitnya, cukuplah pada 
kita Kitab Allah. Nabi saw pun memilih pendapat ‘Umar, dan tidak 
mengulangi permintaannya untuk selembar kertas dan menuliskan 
wasiatnya. Sekiranya Nabi saw tahu bahwa tulisan itu sangat perlu dan 
niscaya, pastilah ‘Umar pada waktu itu menjadi orang yang pertama 
memenuhi kehendak Nabi.”  
Pernyataan para ulama di atas menunjukkan bahwa sebagian besar Şaḥābat 
berkeyakinan bahwa -implikasi selanjutnya dari `ismah parsial- mereka berhak untuk 
berijtihād pada tempat dan waktu Nabi saw berijtihād juga. Pada contoh di atas, ada 
perbedaan antara ijtihād Nabi saw dengan ijtihād Şaḥābat; dalam hal ini, ‘Umar bin 
Khațțāb. Lalu, Nabi saw membatalkan ijtihādnya dan mengikuti ijtihād sahabatnya. 
Apakah Nabi saw berijtihād? Karena ia berijtihād, maka ia mungkin salah. Ijtihād 
macam apa saja yang dilakukan para Şaḥābat ketika Nabi saw –sebagai sumber 
hukum- masih hidup?  
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1. Ijtihād sahabat pada Zaman Nabi saw.  
Di kalangan ulama mutakhir ijtihād mempunyai dua makna: makna umum 
dan makna khusus. Secara umum, ijtihād adalah “mengerahkan segala upaya untuk 
memperoleh hukum-hukum syarak”41 .   
ﻜﺣﻷا كرد ﰲ  ﺪﻬﳉا غاﺮﻔﺘﺳا ﻪﻧإﺔﻴﻋﺮﺸﻟا مﺎ  
Para mujtahid memperolehnya dari pemahaman mereka terhadap dalil-dalil syarak 
atau naş. Secara khusus, ijtihād adalah “bersandar pada pemikiran untuk menarik 
(beristinbat tentang) hukum-hukum syarak”42 .  
ﻔﻟا ﻲﻠﻋ دﺎﻤﺘﻋﻻا ﻮﻫ ﻪﻨﻋ ثﺪﺤﺘﻧ يﺬﻟا يأﺮﻟﺎﻓﺔﻴﻋﺮﺸﻟا مﺎﻜﺣﻷا طﺎﺒﻨﺘﺳا ﰲ ﺮﻜ  
Imam Syafi’i menyamakan ijtihād dengan qiyās. Pada pengertian pertama, ijtihād 
merujuk pada dalil-dalil syarak. Pada pengertian kedua, ijtihād sendiri sudah menjadi 
dalil syara’. Karena itu ijtihād disebut dengan qiyās, ra’y, istiḥsan, al-maşāliḥ al-
mursalah, sesuai dengan metode yang dipergunakan.  
Ijtihād yang dipraktekkan sahabat pada zaman Nabi saw dapat dikelompokkan 
pada tiga kategori.  
                                                            
41Definisi ijtihad seperti tersebut di atas dikemukakan) oleh para ulama Uşūl seperti  sekedar 
contoh saja- Al-Baiḍawī, lihat Sya’ban Muhammad Ismail, Tahżīb Syarh al-Asnāwi ‘ala Minhāj al-
Wuşūl ila ‘Ilm al-Uşūl lil-Qāḍī al-Baiḍāwi, 3 (Kairo: Al-Maktabah al-Azhariah lil-Turas, tt), h. 188;   
al-Āmudī, Al-Iḥkām fi Uşūl al-Aḥkām, 4 (Riyad: Dar al-Sumay’i,  1424/2003), h. 197;  al-Dehlawi, Al-
‘Aqd al-Jayyid fi al-Ijtihād wa al-Taqlīd, www.al-mostafa.com; al-Khuḍarī, Uşūl al-Fiqh, (Kairo: al-
Maktabah al-Tijāriah al-Kubrā, 1389/1969),  h.366.  
42Muşțafā `Abd al-Razzāq, Tamhīd  li-Tārikh al-Falsafah al-Islamiyyah. (Kairo: Lajnah alta’līf 
wa al-Tarjamah wa al-Nasyr, 1966), h. 138.  
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Pertama, ijtihād dalam pengertian perbedaan pemahaman para sahabat 
berkenaan dengan naş. Contoh yang terkenal adalah perintah Nabi saw:  ﺪﺣأ ﻦﯿﻠﺼﯾﻻ
ﺔﻈﯾﺮﻗ ﻲﻨﺑ ﻲﻓ ﻻإ ﺮﺼﻌﻟا. Sebagian Şaḥābat memahaminya bahwa mereka harus bergegas 
supaya bisa salat Asar di Banī Quraiẓah. Waktu Asar tiba ketika mereka sedang 
berada dalam perjalanan. Mereka segera salat dan tidak mengakhirkannya. Sebagian 
Şaḥābat lainnya berpegang pada bunyi ḥadīṡ. Mereka hanya salat Asar di 
perkampungan Banī Quraiẓah. Kedua-duanya dibenarkan Nabi saw.43    
Para Şaḥābat berbeda pendapat dalam memahami QS. Al-Māidah/5:6: Hai 
orang-orang yang beriman, apabila kamu hendak mengerjakan shalat, maka 
basuhlah mukamu dan tanganmu sampai dengan siku, dan sapulah kepalamu dan 
(basuh) kakimu sampai dengan kedua mata kaki, dan jika kamu junub maka 
mandilah, dan jika kamu sakit atau dalam perjalanan atau kembali dari tempat 
buang air (kakus) atau menyentuh perempuan, lalu kamu tidak memperoleh air, maka 
bertayammumlah dengan tanah yang baik (bersih); sapulah mukamu dan tanganmu 
dengan tanah itu. Allah tidak hendak menyulitkan kamu, tetapi Dia hendak 
membersihkan kamu dan menyempurnakan nikmat-Nya bagimu, supaya kamu 
bersyukur.   
 Pertama, mereka berbeda pendapat dalam mengartikan “menyentuh 
perempuan”. Al-Jaşşāş44 : 
Adapun firmanNya ‘menyentuh perempuan, lalu kamu tidak memperoleh air, 
maka bertayammumlah dengan tanah yang baik (bersih)’ maka ulama salaf 
telah bercanggah dalam mengartikan menyentuh yang disebut dalam ayat 
                                                            
43Lidwa, Shahih Bukhari 893, 3810; Shahih Muslim 3317;  Ibn Hazm, Syams al-Dīn Abī 
`Abdillāh Muḥammad  bin Abi Bakar Ibn Hazm,  I’lām al-Muwaqqi’īn ’an Rabb al- ‘Alamīn, 1(Beirut: 
Dar al-Fikr, 1397/1977),  h.  203.  
44Abu Bakar Aḥmad bin ’Alī al-Rāzi Al-Jaşşāş, tahqīq Muḥammad al-Șādiq Qamḥāwī, Aḥkām 
al-Qur’ān, 4 (Beirut: Dār Ihyā al-Turās al- ‘Arabi , 1412/1996),   h. 3-4 
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tersebut. ‘Alī  ibn ‘Abbās, Abû Mūsā, al-Hasan, `Ubaydah dan Al-Syu`bi 
berkata: Menyentuh di situ adalah metafora untuk bersetubuh. Mereka tidak 
mewajibkan berwuḍu untuk orang yang “menyentuh” istrinya. ‘Umar dan 
Abdullāh bin Mas`ūd berkata: yang dimaksud dengan menyentuh di situ 
menyentuh dengan tangan. Kedua Şaḥābat ini mewajibkan berwudu kepada 
orang yang menyentuh perempuan. Tetapi keduanya tidak berpendapat bahwa 
orang junub harus tayammum. Sebahagian Şaḥābat yang memahami 
“menyentuh” dengan bersetubuh tidak mewajibkan orang menyentuh 
perempuan untuk berwudu; yang mengartikan menyentuh dengan tangan 
mewajibkan orang yang menyentuh perempuan berwudu dan tidak 
membolehkan tayamum untuk orang yang junub. 
 Kedua, mereka memahami perintah tayammum dalam ayat ini berbeda-beda. 
Berbeda dengan kebanyakan Şaḥābat, termasuk di dalamnya `Ammār. bin Yasir, 
‘Umar bin Khațțāb berpendapat bahwa orang yang junub dan tidak air tidak perlu 
salat. Pada suatu hari datang seseorang menemui ‘Umar: Aku junub dan tidak air. 
(Dalam riwayat lain: Ya Amīr al-Mu’minīn, kami pernah hidup selama sebulan atau 
dua bulan dan kami tidak air). ‘Umar berkata: Jangan salat (Dalam riwayat lain: 
Adapun aku, aku tidak salat sampai aku mendapatkan air) `Ammār. berkata: 
Tidakkah kamu ingat, ya Amir al-Mu’minin, aku dan engkau berada dalam pasukan. 
Kita junub dan kita tidak mendapatkan air. Adapun engkau tidak salat. Aku 
berguling-guling di atas tanah dan aku salat. Kemudian Nabi saw bersabda: Cukuplah 
bagi kamu mengusapkan kedua tanganmu ke tanah, kemudian meniup-niupnya dan 
mengusapkan kedua tanganmu itu ke muka kamu dan telapak tanganmu? Kemudian 
‘Umar berkata: Takutlah kamu kepada Allah, ya `Ammār. Kata `Ammār : Kalau 
engkau mau aku tidak akan menyampaikan ḥadīṡ ini (Dalam riwayat lain: Ya Amir 
al-Mu’minin, kalau engkau mau aku tidak akan menyebut-nyebutnya selama aku atau 
engkau masih hidup)45.   
                                                            
45Lidwa, Shahih Bukhari 326; Shahih Muslim, “Bab al-Tayammum”, 552, 553; Riwayat lain 
yang dimaksud adalah Sunan Abu Dawud 274; Sunan Ibnu Majah 562; Musnad Aḥmad 17608; Sunan 
Nasai 315.  
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 Pada kategori ini, tidak ada ijtihād Nabi saw. Tidak ada perbedaan antara 
ijtihād Nabi saw dengan Şaḥābatnya. Ada perbedaan di antara para Şaḥābat dalam 
memahami makna naş. Nabi saw bisa membenarkan pemahaman yang berbeda-beda 
itu atau menunjukkan pemahaman yang benar.  
 Kedua, ijtihād dalam melaksanakan naşş. Dua orang Şaḥābat berbeda dalam 
melaksanakan salat, ketika tidak ada air. Mula-mula keduanya salat dengan 
bertayamum. Setelah salat mereka meneruskan perjalanan. Sebelum waktu salat 
habis, mereka menemukan air. Yang seorang mengulangi salatnya dengan wuḍu, dan 
seorang lagi menganggap kewajiban salatnya sudah dilakukan. Kepada yang tidak 
mengulangi salatnya, Nabi saw berkata, “`Aşabta al-sunnah”. Kepada yang 
mengulangi, Nabi saw bersabda, “Laka al-ajr marratain”46. Mereka berijtihād tidak 
dalam melahirkan hukum baru tetapi dalam menerapkan atau melaksanakan hukum 
syariat yang ada.  
 Pada perang Badr, Nabi saw tiba di tempat air yang paling dekat dengan Badr. 
Ia berhenti di situ. Al-Ḥabāb bin al-Munẓir berkata: Ya Rasul Allah, bagaimana 
pendapatmu tentang tempat ini. Apakah karena ini tempat yang dipilihkan Allah 
bagimu, sehingga kami tidak bisa mendahuluinya atau mengakhirkannya, ataukah ini 
pendapat, strategi perang, atau jebakan? Nabi saw bersabda: Ini pendapat, strategi 
perang, atau jebakan. Al-Ḥabāb berkata: Ya Rasul Allah, ini bukan tempat yang tepat. 
Mari kita pergi menuju tenmpat air yang paling dekat dengan mereka.47  
 Hampir dalam setiap peperangan Nabi saw bermusyawarat dengan para 
Şaḥābatnya dalam melaksanakan perang bukan dalam memutuskan apakah mereka 
                                                            
46Ibn Hazm, op. cit, 1, h. 204 
47Rasyid Riḍā, Tafsīr al-Manār, 4, h. 200; lihat  Al-Suyuti,  Tafsīr al-Durr al-Manśūr , 4 
(Kairo: Markaz lil-Buḥūś wa al-Dirāsāt, 1424/2003) , h. 89  pada tafsir Āli Imrān 159. 
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harus melakukan perang atau tidak. Ada naş untuk mewajibkan perang, tetapi tidak 
ada naş berkenaan dengan strategi atau teknik berperang. Di sini Rasulullah saw 
bermusyawarat dalam masalah tațbīq bukan tasyrī` atau taqnīn. Nabi saw 
bermusyawarat dengan para Şaḥābatnya tentang di mana harus berhenti pada perang 
Badr, apakah harus menunggu atau menyongsong musuh dalam perang Uḥud, 
bagaimana caranya mempertahankan Madinah dari serangan pasukan sekutu dalam 
perang Khandaq, atau –menurut Ibn Kaśīr48- apakah Nabi saw harus menceraikan 
`Āisyah atau mempertahankannya. 
 Berkaitan dengan musyawarah seperti ini –dalam melaksanakan syari`at 
bukan menetapkannya- turun QS. Āli `Imrān/5:159. Ayat ini sebetulnya berkaitan 
dengan Perang Uhud, ketika banyak sahabat melarikan diri dari peperangan49; tetapi 
para mufasir menghubungkannya dengan berbagai peperangan yang dilakukan Nabi 
saw. Kalimat “ﺮﻣﻷا ﻲﻓ ﻢھروﺎﺷ و” dalam ayat tersebut sering dijadikan bukti bahwa 
Nabi saw boleh berijtihād, karena ia diperintahkan untuk bermusyawarat dengan para 
Şaḥābatnya. Nādiyah Syarīf al-’Umarī menulis50:  
Kalimat “ﺮﻣﻷا ﻲﻓ ﻢھروﺎﺷ و” bersifat umum tapi dikhususkan untuk apa yang 
tidak diturunkan wahyu berkenaan dengannya. Yang umum dan ditakhsis 
adalah hujjah ẓanniyyah untuk selainnya. Ini menunjukkan bahwa Nabi saw 
diperintahkan untuk berijtihād jika tidak turun wahyu baik dalam urusan 
agama maupun urusan dunia, dengan asumsi bahwa ijtihād makin kuat dengan 
                                                            
48Ibn Kaśīr,  Tafsīr al-Quran al-‘Aẓīm, 2 (Riyad: Dār Ṭayyibah, 1420/1999), h. 149 . 
49Ada tiga peristiwa penting pada perang Uhud: Pertama, sepertiga pasukan Nabi saw tidak mau 
ikut berperang; kedua, sebagian besar ṣaḥābat melarikan diri dari medan perang dan meninggalkan 
Nabi saw  di tengah-tengah kaum musyrik. Ia hanya ditemani oleh tujuh orang Ansar dan dua orang 
Quraisy. Tujuh orang Ansar itu syahid. Dua orang Quraisy yang menemani Nabi saw adalah Ali dan 
Fathimah (Lihat Al-Nawawī, Al-Minhaj Syarh Muslim, 12 (Kairo: Al-Matba’ah al-Masriah,  
1347/1929), h. 148; Lidwa,  Shahih Mulim 3344; Musnad Ahmad 13544). Kaum musyrik memecahkan 
geligi Nabi saw dan melukai kepalanya (Lidwa, Shahih Muslim, 3345, 3346, 3347); ketiga, para 
pemanah melanggar perintah Nabi saw dengan meninggalkan bukit, karena tergoda pampasan perang.   
50Nadiyah Syarif al-‘Umari, Ijtihād al-Rasūl, (Beirut: Muassasah al-Risālah, 1408/1988), h. 56.  
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diskusi dan dialog. Karena itulah, Nabi saw diperintahkan untuk 
bermusyawarah. Ia bermusyawarah dengan sahabatnya perihal tawanan Badr. 
Urusan ini termasuk urusan agama, karena Nabi saw berperang untuk 
menegakkan kalimah Allah. Ada yang berpendapat bahwa urusan yang 
dimusyawarahkan Nabi saw itu hanya urusan perang saja. Yang umum jika 
sudah dikhususkan tidak menjadi hujah bagi kasus-kasus lainnya.  
Pengecualian al-’Umari dengan “jika tidak turun wahyu” lebih tepat diganti dengan 
“pada pelaksanaan naṣṣ, baik berupa wahyu (Al-Quran) atau yang berkedudukan 
sama dengan Al-Quran (Sunnah Nabawiyah)”. Jadi Nabi saw tidak bermusyawarah 
dalam segala urusan. Al-Māturīdī51 menulis52:  
  زاﻮﺟ ﻞﻴﻟد ﻪﻴﻔﻓ ؛ﻪﻴﻓ ّﺺﻧ ﻻ ﺎﻤﻴﻓ ﺎđ ﺮﻣϩ ﺎﳕإو ،ﺺﻨﻟا ﻪﻴﻓ ﺎﻤﻴﻓ ةروﺎﺸﳌʪ ﻩﺮﻣϩ نأ ﻪﻟ زﻮﳚ ﻻ ﻪﻧأ
دﺎﻬﺘﺟﻻʪ ﻞﻤﻌﻟا 
 Setelah itu, Al-Māturīdī mengutip sebagian ulama yang berkata: 
“Sesungguhnya Allah swt memerintahkan NabiNya saw untuk bermusyawarat 
dengan mereka dalam urusan peperangan dan pertempuran. Dari al-Ḥasan ra: Ketika 
Allah menurunkan ayat “ﺮﻣﻷا ﻲﻓ ﻢھروﺎﺷ و” Rasulullah saw berkata: Sesungguhnya 
Allah dan RasulNya tidak memerlukan musyawarat dengan kalian; tetapi Dia 
berharap ini akan menjadi sunnah bagi umatnya. Dari Ibn ‘Abbās diriwayatkan 
bahwa ia membaca ayat ini : “ﺮﻣﻷا ﺾﻌﺑ ﻲﻓ ﻢھروﺎﺷو “, bermusyawaratlah dalam 
sebagian urusan”53  
                                                            
51Abu Mansur al-Maturidi (wafat 333H) bersama Abu al-Hasan al-Asy’ari merumuskan aqidah 
Ahl al-Sunnah. Ia menulis  Ta’wilāt Ahl al-Sunnah terkenal dengan sebutan Tafsīr alMāturīdī.  
52Al-Maturidi, Ta’wilāt Ahl al-Sunnah, 2(Beirut: Dar al-Kutub al-`Ilmiyyah, 1426/2005), h. 
514.  
53Lihat juga kitab-kitab tafsir, antara lain, Al-Suyūṭi,  Al-Durr al-Mansur, op. cit, 4, h. 89;  Al-
Qurtubi, Jami` al-Bayan fi Tafsir al-Quran, 4 (Riyad: Dar ‘Alam al-Kutub, tt), h. 250; Ibn Kasir, op. 
cit, h. 149;  Rasyīd Riḍā, Tafsīr al-Manār, h. 199, menjelaskan bahwa yang dimusyawarahkan Nabi 
saw adalah “urusan siyasat umat dalam peperangan, perdamaian, ketakutan dan keamanan, dan yang 
iang berkaitan dengan kemaslahatan duniawiah”;  Al-Quran Terjemah Departemen Agama, mungkin 
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 Ibn Hazm menulis, “Jika mereka berkata bahwa Allah berfirman  
 ﺮﻣﻷا ﻲﻓ  ﻢھروﺎﺷ و kami berkata: Benar, tetapi hanya pada hal-hal yang dibolehkan 
kepada Nabi saw mengerjakannya atau meninggalkannya, bukan dalam menetapkan 
syariat agama yang tidak diizinkan Allah swt; bukan pula dalam menggugurkan 
kewajiban yang ditetapkan Allah sawt; bukan dalam menghalalkan apa yang 
diharamkan Allah Ta’ala; bukan dalam mengharamkan apa yang dihalalkan Allah 
Ta’ala; dan tidak dalam mewajibkan apa yang tidak diwajibkan Allah. Allah swt 
berfirman: “Dan ketahuilah olehmu bahwa di kalanganmu ada Rasulullah. Kalau ia 
menuruti kemauanmu dalam beberapa urusan benar-benarlah kamu mendapat 
kesusahan” (QS. Al-Hujurat/49:7). Benarlah anggapan bahwa tidak dibenarkan 
mengambil pendapat mereka dalam urusan agama, kecuali apa yang dibenarkan Nabi 
saw. Sesungguhnya yang benar ialah menaati Rasulullah saw bukan mengikuti apa 
yang diisyaratkannya, kemudian, ayat atau sunnah yang mereka sampaikan bahwa 
Allah menetapkan sesuatu karena sesuatu dalam urusan sesuatu, kami berkata: itu 
benar. Tetapi jika kalian ingin mensyariatkan hukum yang lain tanpa dasar dari naṣṣ, 
maka hukum itu batil...” 54 . 
 Menurut Ibn Hazm tidak ada tempat untuk menetapkan sesuatu di luar. 
Hukum apa pun yang ditetapkan oleh siapa pun tanpa dasar naş adalah batil. 
Kenyataan membuktikan bahwa ada banyak contoh sahabat menetapkan syariat yang 
bertentangan dengan naṣṣ.  
 
                                                                                                                                                                         
mengikuti qiraat Ibn `Abbas, mengartikannya “bermusyawaratlah dengan mereka dalam urusan itu”, 
dan menjelaskan  “Maksudnya: urusan peperangan dan hal-hal duniawiyah lainnya, seperti urusan 
politik, ekonomi, kemasyarakatan dan lain-lainnya”.  
54Ibn Hazm, Al-Muḥallā, 9 (Mesir: Idārah al-Ṭibā’ah al-Munīriyyah, 1347),  h. 365.  
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2. Ijtihād yang bertentangan dengan naşş  
Ibn Hazm55 menyebutnya al-ra’y al-mukhālif lil-nāş.“ Inilah pendapat yang 
jelas sekali ditolak Islam karena sangat jelas kerusakannya dan kebatilannya. 
Pendapat seperti ini tidak boleh dijadikan fatwa atau keputusan hukum.”56  
Di bawah ini disampaikan contoh-contoh ijtihād yang bertentangan dengan 
naṣṣ, dengan membatasi hanya pada ijtihād ‘Umar saja.  
a. Nabi saw memerintahkan untuk membawakan alat-alat tulis karena ia ingin 
menyampaikan wasiat, yang dengannya mereka tidak akan sesat 
sepeninggalnya. ‘Umar menentang perintah Nabi saw dengan mengatakan 
bahwa “Cukuplah bagi kami Al-Quran” 57 
b. Nabi saw memberikan contoh dan menganjurkan para Şaḥābat untuk 
menangisi orang yang sudah meninggal dunia baik dalam keadaan yang 
biasa atau lebih-lebih bagi orang yang syahid. ‘Umar melarang orang 
menangisi mayit dan bahkan mencambuk orang yang melakukannya.   
 
Pada zaman Jahiliyah, seseorang dianggap raqīq, lembek, bila ia kelihatan 
atau kedengaran menangisi keluarganya yang mati. Ketika Ibrahim, 
                                                            
55Ibn Hazm, I’lām al-Muwaqqi’īn, 1 (Beirut: Dār al-Fikr, 1397/1977), h. 67.  
56Ibn Hazm, ibid, h. 67-85 membagi rakyu pada dua bagian: rakyu yang batil dan rakyu yang 
terpuji. Ada empat macam rakyu yang batil: (1) rakyu yang bertentangan dengan nas, (2) pendapat 
dalam agama yang didasarkan pada dugaan atau sangkaan, dengan berlebihan atau kekurangan dalam 
mengetahui nas, memahaminya, dan menarik hukum daripadanya; (3) rakyu yang mengabaikan nama, 
sifat, dan af’al Allah swt dengan menggunakan qiyas; (4) rakyu yang menciptakan bid’ah dan 
mengubah sunnah.   
57Lihat bagian pertama Bab ini.  
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anugrah Allah kepada Nabi saw setelah menikah dengan Mariyah al-
Qibtiya, meregang nyawa di pangkuannya, Nabi saw menangis. 
Janggutnya basah dengan airmatanya. Para Şaḥābat memandangnya 
dengan keheranan. “Kami melihat engkau lembek, ﺖﻘﻗر كﺎﻨﯾأر.”58   
 
‘Abd al-Rahmān bin ‘Awf, Sa’d bin ‘Ubādah dan `Ubadah bin Șāmit 
bertanya: “Mengapa begini ya Rasul Allah? Bukankah engkau dilarang 
menangis?” Seorang lelaki, yang tidak disebutkan namanya oleh periwayat 
ḥadīṡ, menegur Nabi saw, “Wahai Nabi Allah, mengapa engkau menangisi 
bayi kecil ini. Demi yang telah mengutusmu dengan kebenaran, aku pernah 
mengubur 12 orang anak pada zaman jahiliah. Aku sendiri yang 
mendorong mereka dan aku sendiri yang membenamkan dalam tanah 
hidup-hidup.” Nabi saw menjawab, masih dengan air mata yang 
menggelagak di pelupuk matanya, “Ini adalah tangisan kasih sayang, yang 
sudah hilang dari kamu. Hati pasti berduka dan air mata pasti mengalir. 
Kami tidak akan mengatakan apa yang dimurkai Tuhan. Sungguh, kami 
berduka karena kehilangan Ibrahim”  59  
                                                            
58Al-Suyūṭī, Jam’ al-Jawāmi’, 7 (Kairo: Dar al-Sa’adah, 1426/2005), h. 717, hadis 643/19139; 
Al-Muttaqi al-Hindi, Kanz al-‘Ummal, 15 ( Beirut: Muassasah al-Risalah, 1405/1985), h.623, hadis 
4248; Al-Ṭabrāni, al-Mu’jam al-Kabīr, 1 (Kairo: Maktabah ibn Taimiah,  1983/1404), h.135, hadis 
284; Al-Mawsu’ah al-Syamilah, al-Tabwib al-Maudu’i lil-Ahādis, 1, hadis 10576, www.islamport.com  
59Lihat Lidwa, Shahih Bukhari 1220; Sahih Muslim 4279;  Sunan Abi Dawud  2719; Mustadrak 
al-Sahihain  4:42;  Sunan al-Baihaqi al-Kubra 4:69;  Sunan ibn Majah, 1, h. 506; al-Mu`jam al-Kabir 
8:220;  Majma’  al-Zawaid 2:17; Sahih ibn Hibban 7:162;; Ibn Hazm, al-Muhalla,  5 (Kairo: Idarah al-
Tibaah al-Muniriah 1349) h. 146; Syarh Ma’ani al-Asar 4:292; Musannaf Ibn Abi Syaibah 2:62; 
Musnad Abi Ya’la 6:43; Musnad Ahmad 2:194. Al-Nawawi, Riyad al-Salihin, (Beirut: Dar ibn Kasir, 
1428/2007), h. 279. Dr Maher Yasin al-Fahl menyatakan bahwa “hadis sejenis hadis ini banyak dan 
terdapat dalam kitab-kitab sahih” .  
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Banyak riwayat yang menceritakan tangisan Nabi saw. Ia menegaskan bahwa 
tangisannya itu adalah tangisan kasih sayang. Dalam persepsi para Şaḥābat, tangisan 
itu tanda kelembekan. ‘Umar bin Khațțab bahkan menganggapnya perbuatan “jahat” 
yang harus dihukum, dengan lemparan pasir atau batu, bahkan cambukan.  
 Pada suatu hari Nabi saw mendengar berita bahwa Sa`d bin `Ubādah sakit 
keras. Bersama Sa`d bin Abī Waqqās, `Abd al-Rahmān bin Awf, ‘Abdullāh bin 
Mas’ud, dan ‘Umar bin Khațțab, Nabi saw mengunjunginya. Ia menemukan Sa`d 
dalam keadaan pingsan, dikelilingi oleh keluarganya. “Apakah sudah meninggal?” 
tanya Nabi saw. Mereka menjawab, “Belum, ya Rasul Allah”. Nabi pun menangis. 
Semua orang pun menangis; kecuali ‘Umar bin Khațțāb.  
باﱰﻟʪ ﻲﺜﳛو ةرﺎﺠﳊʪ ﻲﻣﺮﻳو ﺎﺼﻌﻟʪ ﻪﻴﻓ بﺮﻀﻳ  ﻪﻨﻋ ﷲ ﻲﺿر بﺎﻄﺧ ﻦﺑ ﺮﻤﻋ نﺎﻛو 
“‘Umar bin Khațțāb memukuli (orang) dengan tongkat, melempari mereka 
dengan batu dan melemparkan pasir”. Nabi saw bersabda: “Dengarlah, 
sesungguhnya Allah tidak mengazab karena linangan airmata, tidak karena 
kepedihan hati, tetapi mengazab karena ini. Ia memberi isyarat kepada 
lidahnya.” 60   
 Ketika Zainab, putrinya meninggal dunia, Nabi saw mememerintahkan orang 
untuk menguburkannya di dekat `Usman bin Maẓ’un: Susulkan dia dengan pendahulu 
kita yang saleh, `Usman bin Maẓ’un. Mendengar itu perempuan-perempuan 
menangis. Lalu ‘Umar memukuli mereka dengan cambuknya. Rasul Allah saw 
                                                            
60Lidwa, Shahih Bukhari 1221; Ibn Hajar al-Asqalani, ‘Umdat al-Qärī, 8, h. 104,  menegaskan 
bahwa Umar memang memukuli orang yang menangis, antara lain perempuan-perempuan yang 
menangisi jenazah seperti disebutkan dalam hadis al-Muwaṭṭā, karena pada waktu itu posisi Umar 
adalah Imam. Bandingkan dengan terjemahan Lidwa “Sambil ‘Umar  radliallahu ‘anhu memukul tanah 
dengan tongkat, melempar batu dan menumpahkan tanah”. Menurut Ibn Hajar, kalimat pertama dan 
terakhir ditiadakan dalam Sahih Muslim, sehingga sebagian orang mengira bahwa kedua kalimah itu 
“mu’allaq”. Lihat Fath al-Bari, 3, h. 225.  
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memegang tangan ‘Umar dan berkata, “Biarkan mereka, hai ‘Umar.” Kemudian Nabi 
saw duduk di tepi kuburan. Fatimah di sampingnya terus-menerus menangis. Ia 
membersihkan air mata Fatimah dan dengan penuh kasih mengusapnya dengan 
pakaiannya61 
 Masih pada zaman Nabi saw, ‘Umar mendengar ada seorang perempuan 
menangisi mayit. ‘Umar langsung melarangnya. Nabi saw bersabda, “Biarkan dia, hai 
Abu Ḥafaṣ, karena jiwa sedang ditimpa musibat, mata sedang menangis, dan ajal 
sudah dekat.” 62   
 Walhasil, Nabi saw menetapkan bahwa menangisi mayit itu ungkapan kasih. 
Dengan begitu, menangisi mayyit itu sunnah. ‘Umar berijtihād bahwa menangisi 
mayit itu kejahatan yang harus dihukum. Ia melanjutkan pendapat para Şaḥābat 
sebelumnya yang menyatakan bahwa menangis itu menandakan kelembekan dan 
kelemahan.  
 ‘Umar menunjukkan pendapatnya baik ketika Nabi saw masih hidup maupun 
setelah ia meninggal dunia. Ketika Abu Bakar meninggal dunia, ‘Aisyah mengadakan 
majlis tangisan. ‘Umar datang dan berdiri di depan pintu rumah ‘Aisyah. Ia melarang 
mereka menangisinya. Tapi perempuan-perempuan itu menolak larangan ‘Umar. 
Kemudian ‘Umar menyuruh Hisyām bin al-Walīd: “Masuk ke rumah anak Abī 
Quhāfah.” Mendengar perintah ‘Umar kepada Hisyam, ‘Aisyah berkata, “Aku larang 
kamu memasuki rumahku!” ‘Umar berkata kepada Hisyam, “Aku izinkan kamu ” 
Lalu, Hisyam pun masuk ke rumah ‘Aisyah. Ia mengambil Umm Farwah, saudara 
                                                            
61Majma’ al-Zawāid 3:17; Tuhfat al-Aḥūżī 4:75; Syarḥ Sunan Ibn Mājah 1:114; al-Sunan al-
Kubrā 1:610; Sunan al-Nasā-ib 4:19; ‘Umdat al-Qärī 8:78; Subul al-Salām 2:115; Faiḍ al-Qadīr 3:530; 
Nail al-Awțār 4:149; al-Ṭabaqāt al-Kubrā 3:398; al-Bayān wa al-Ta’rīf 2:48; Tuhfat al-Aḥūżī 4 4:75 
62Al-Ṭaḥāwī, Syarh Ma’ānī al-Aśār 4:293;  
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Abu Bakar, membawanya ke hadapan ‘Umar dan mencambukinya beberapa kali 
cambukan. Majlis tangisan pun bubar ketika mereka mendengar bunyi cambukan63. 
 Ketika ‘Umar pingsan akibat tusukan pada hari-hari akhir hidupnya, orang-
orang menangisinya. Ketika ia siuman, ia berkata, “Tidakkah kamu ketahui bahwa 
sesungguhnya mayit diazab karena tangisan yang hidup.”64 Sekarang ‘Umar 
membenarkan ijtihādnya dengan ḥadīṡ Nabi saw. Al-Nawawī menulis, “Semua ḥadīṡ 
ini (tentang larangan menangis-penerjemah) berasal dari ‘Umar bin Khațțāb dan 
anaknya ‘Abdullāh. ‘Aisyah menolak ḥadīṡ ini dan menisbahkannya kepada lupa atau 
kesalahan periwayat ḥadīṡ. Ia menolaknya dengan mendasarkan pada firman Allah 
pada Al-Quran, Surat al-An’ām/ 6:16465. Juga Ibn ‘Abbās66 dan Abu Hurairah67 
menolak ḥadīṡ ‘Umar dan anaknya.  
Bantahan Abu Hurairah ini terjadi pada zaman pemerintahan Marwan bin 
Hakam. Abdullāh bin ‘Umar mengecam orang-orang yang menangisi jenazah, 
Salmah bin al-Azraq mengutip ḥadīṡ dari Abu Hurairah yang menyatakan bahwa 
Rasulullah saw melarang ‘Umar membentak dan mengusir orang yang menangisi 
jenazah.  
                                                            
63Kanz al-‘Umml 8:119; al-Işābah 3:607; Tarikh al-Ṭabarī, “Hawadis sanah 13”, juz 4.  
64Sahih Muslim  2:629 
65Sahih Muslim 3:42-45; Mustadrak al-Hakim 1:381; Ikhtilaf al-Ahadis pada hamisy al-Umm 
7:266; Sahih al-Bukhari, “Bab Janaiz”; Musnad Ahmad 1:41; Jami’ Bayan al-‘Ilm 2:105; Sunan al-
Nasa-i 4:18; Sunan al-Baihaqi 4:73; Al-Muwațā 1:96.  Syafii mentarjih hadis ‘Aisyah di atas hadis 
‘Umar bin Khattab.  
66Penolakan Ibn ‘Abbas lihat Sahih Muslim 1:42-43; Ihtilaf al-Hadis 7:266; Sahih al-Bukhari, 
“Abwab al-Janaiz”, Musnad Ahmad 1:41; Sunan al-Nasai 4:18; Sunan al-Baihaqi 4:73.; al-Sunan al-
Kubra 1:609; Musnad Ishaq bin Rahawayh 2:663; Tarikh Madinah Dimasyq 44:447; al-‘Ilal fi al-
Ahadis al-Nabawiyyah 2:79 
67Musnad Ahmad 2:273 
180 
 
 Dalam perkembangan sejarah, ijtihād ‘Umar ini menjadi Sunnah Şaḥābat dan 
menggantikan Sunnah Nabawiyah. Larangan untuk menangis telah menjadi tradisi 
mayoritas kaum muslim. Mengapa umat memilih ijtihād ‘Umar ketimbang Sunnah 
Nabawiyah? Atau mengapa ijtihād ‘Umar mengalahkan pendapat para Şaḥābat 
lainnya yang mempertahankan Sunnah Nabawiyah? Jawabannya berkaitan dengan 
masalah marja’iyyah sepeninggal Nabi saw.  
C. Nabi saw menunjuk orang yang berhak berfatwa sepeninggalnya 
1. Marja’iyyah pada Zaman Nabi saw 
Allah memerintahkan Nabi saw untuk menjelaskan Al-Quran dan 
menyelesaikan ikhtilaf di kalangan umatnya (QS. Al-Naḥl/16:44, 64). Para Şaḥābat 
bertanya kepada Nabi saw tentang berbagai persoalan. Kadang-kadang Nabi saw 
menunggu wahyu atau menjelaskan dari wahyu yang sudah turun kepadanya. Ada 
tiga belas kali kata  َﯾ ََﻚﻧُﻮﻟﺄْﺴ    “Mereka bertanya kepada kamu...”  dalam Al-Quran. 
Mereka bertanya kepada Nabi saw tentang infāq, kepada siapa yang harus diberikan 
(QS. Al-Baqarah/2:215); tentang peperangan pada bulan Haram (QS. Al-Baqarah/2: 
217); tentang khamar dan judi dan ukuran infāq (Al-Baqarah /2:215) tentang anak 
yatim (QS. Al-Baqarah /2:220 ; tentang haiḍ (QS. Al-Baqarah /2:222); tentang 
manasik haji (QS. Al-Baqarah /2:189); tentang yang halal dan yang haram (QS. Al-
Maidah /5:4); tentang hari kiamat (QS. al-Nāzi’at/79:42); tentang barang pampasan 
(QS. Al-Anfal /8:1); tentang ruh (QS Al-Isra /17:85); tentang Żu al-Qarnain (QS. Al-
Kahf /18:83); bahkan tentang gunung (QS. Taha /20:105).  Pertanyaan-ertanyaan itu 
berkaitan dengan akidah dan syariat.  
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Kadang-kadang para sahabat mengadukan perselisihan mereka kepada Nabi 
saw. Nabi saw menghakiminya. Zubair pernah bertengkar dengan orang Anşār 
perihal irigasi di ladang mereka. Kedua-duanya ingin mengalirkan air ke ladang 
mereka. Nabi saw berkata kepada Zubair: Kamu aliri ladangmu, kemudian kamu 
alirkan sesudahnya kepada tetanggamu. Orang Anşār itu marah dan berkata: Ya 
Rasulullah, (engkau dahulukan dia) karena ia saudara sepupumu. Wajah Rasulullah 
saw berubah: Alirkan air itu, hai Zubair, kemudian tahan air itu sampai balik lagi ke 
tepiannya. Setelah itu, alirkan air itu ke tetanggamu.” Turunlah QS. Al-Nisa/4:6568. 
Di sini, Rasulullah saw menjadi hakim yang menyelesaikaan perselisihan di antara 
para sahabatnya.  
 Inilah tugas Nabi saw sebagai pemimpin umat. Pada QS. Al-A’raf/7:157, 
tugas Nabi saw diperinci dalam tiga kategori: amar makruf nahi munkar, 
menghalalkan yang baik mengharamkan yang buruk, dan melepaskan umat dari 
beban yang menghimpit mereka dan belenggu yang memasung mereka.  
2. Marja’iyyah sesudah wafat Nabi saw 
Semua tugas itu –menjelaskan akidah dan syariat, menyelesaikan perselisihan 
umat, melakukan amar makruf nahi munkar, dan membebaskan umat manusia dari 
penindasan- kita sebut saja sebagai marja’iyyah. Pada zaman Nabi saw, marja’iyyah 
ini sepenuhnya berada di tangan Nabi saw. Setelah ia meninggal dunia, ke manakah 
marja’iyyah itu diserahkan? Umat kembali terbagi pada dua kelompok yang sama. 
Wahyawiyin mengikuti orang-orang tertentu di antara Şaḥābat yang menurut 
                                                            
68Hampir semua tafsir menyebutkan hadis ini. Di atas dikutip dari  Ibn Kaşīr, Tafsīr al-Qurān 
al-‘Aẓīm, 2 (Riyad: Dār al-Ṭayyibah, 1992), h. 350.   
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keyakinan mereka ditunjuk Rasulullah saw; yaitu, Ahli Bait Nabi saw. Rakyawiyin 
mengikuti semua Şaḥābat Nabi saw.  
 Kedua wacana ini bertarung di tengah-tengah umat. ‘Alī bin Abi Tālib, 
misalnya, mengingatkan orang banyak untuk bertanya kepadanya: Tanyalah aku 
sebelum kalian kehilangan aku. ‘Alī dan Şaḥābat-şaḥābatnya menggunakan tempat-
tempat pertemuan untuk menyampaikan ḥadīṡ-ḥadīṡ Nabi saw. Kelompok lainnya 
melakukan hal yang sama. Tetapi karena kelompok yang disebut terakhir ini 
memegang kekuasaan, mereka berhasil menyisihkan kelompok yang pertama. 
Mereka menyingkirkan kelompok pertama dari “public sphere” dengan berbagai cara. 
Dalam pertarungan wacana ini, pendapat kelompok kedua kemudian menjadi opini 
publik; dan menjadi pendapat mayoritas, dan akhirnya diinstitusionalisasikan sebagai 
“agama resmi” masyarakat.  
 Walaupun secara teoretis, umat mengikuti semua Şaḥābat, pada kenyataanya, 
mereka mengikuti Şaḥābat yang menjadi penguasa –yang mengklaim sebagai 
pengganti Rasulullah saw, khalīfah Rasūlillāh- atau Şaḥābat yang disetujui atau 
didukung oleh penguasa sebagai pemberi fatwa.  
 Rujukan utamanya tetap saja penguasa, dengan cara apa pun ia berkuasa. 
Ketika menjelaskan sistem pemerintahan Islam, Ẓāfir al-Qāsimī menyebutkan 
wajibnya mentaati siapa saja yang berkuasa. Ia menyebut sistem pemerintahan itu 
gouvernement de fait, yang banyak terjadi pada berbagai bangsa dalam setiap 
babakan sejarah. “Hal yang sama tentang (absahnya kepatuhan) pada orang yang 
berkuasa banyak terdapat dalam kitab-kitab fiqih kita”, katanya. Al-Qāsimi kemudian 
menyebutkan naṣṣ-naṣṣ syar’i untuk membenarkan status quo69:  
                                                            
69Ẓāfir al-Qāsimī,  Niẓām al-Ḥukm fi al-Syarī’ah wa al-Tārīkh, 1 (Beirut: Dār al-Nafāsy, 
1394/1974), h. 245. 
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Abu Ya’lā al-Furā telah menunjukkan makna ini ketika ia berkata: 
Diriwayatkan dari Imam Aḥmad yang menunjukkan bahwa khilafah 
disahkan dengan kekuasaan atau penaklukan. Tidak diperlukan perjanjian. 
Imam Aḥmad berkata dalam riwayat ‘Abdūs bin Mālik al-‘Ațțār: Siapa saja 
yang berkuasa dengan pedang sampai ia menjadi khalīfah dan diberi nama 
Amīrul Mu`minīn, tidak boleh seorang pun yang beriman kepada Allah dan 
hari akhir untuk tidur dan tidak melihatnya sebagai imam, baik dia saleh atau 
pendosa (barran kāna au fājiran). Ia juga berkata dalam riwayat Abī al-
Ḥāriś: Tentang imam yang keluar untuk merebut kekuasaan, kemudian ia 
menjadi bagian dari kaum ini, dan bersama kaum ini berlaku “Jum’at 
dilakukan bersama yang berkuasa”. Dengan dasar ini Ibn ‘Umar berhujah 
ketika ia menjadi imam salat untuk penduduk Madinah pada zaman al-
ḥarrah70. Ia berkata:  ﺐﻠﻏ ﻦﻣ ﻊﻣ ﻦﺤﻧ kami bersama siapa saja yang menang. 
menaklukkan, berkuasa.  
 Pada zaman al-Khulafā al-Rāsyidīn, marja’ itu adalah Abu Bakar, ‘Umar, Usman, 
‘Alī. Setelah itu, para penguasa Banī Umayyah; dan sesudah itu, para penguasa 
‘Abbāsiah. Mereka mendapat gelar Amīrul Mu`minīn.   
 Karena tidak semua umat bisa mengakses penguasa sepeninggal Nabi saw, 
pada akhirnya umat merujuk pada semua Şaḥābat Nabi saw. Untuk itu, ditetapkanlah 
kaidah: Semua sahabat ‘udūl. Seperti dikatakan al-Razi, pada tulisan sebelum ini: 
“Karena itu, Allah menghilangkan dari diri mereka keraguan, kebohongan, kesalahan, 
kekeliruan, kebimbangan, kesombongan, dan kecaman. Allah Swt. menyebut mereka  
'adūl al-ummah... Mereka menjadi umat yang paling adil, imam-imam petunjuk, 
hujah agama, dan teladan (pengamalan) al-Kitab dan al-Sunnah”71.   
                                                            
70Di pekuburan Baqi’ dimakamkan tak terhitung jumlah ṣaḥābat yang dibunuh oleh pasukan 
yang dikirim oleh Yazid bin Muawiyah tahun 683M. Muslim bin ‘Aqabah, yang kemudian mendapat 
gelar Musrif bin Aqabah, membiarkan tentaranya untuk membunuhi orang  Madinah, merampas 
hartanya, dan memerkosa perempuannya.  Pada zaman ini juga Ka’bah dilempari dengan manjaniq dan 
mengalami kerusakan berat. Betapa pun zalimnya penguasa waktu itu, karena ia berhasil 
memenangkan peperangan, ia harus dipatuhi. Salat Jumat didirikan atas izin dan dipimpin oleh orang 
yang berkuasa.  
71‘Abd al-Rahman bin Abi Hatim al-Razi, Taqdimah al-Ma’rifat li Kitab al-Jarh wa al-Ta’dil, 
h. 7-9. 
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 Demikianlah, dimulai dari tabi’in, para Şaḥābat menjadi sumber syarak yang 
ketiga, setelah Al-Quran dan Sunnah. Bagaimana perkembangan selanjutnya dari 
sumber syarak sampai menjadi Sunnah Şaḥābat telah dibicarakan pada Bab III.   
 Di bawah ini disampaikan beberapa contoh pelaksanaan marja’iyah Şaḥābat. 
Untuk menggambarkan pertarungan wacana di antara kedua kelompok ini, 
disampaikan berikut ini kasus ‘Umar bin Khațțāb dengan Ubayy bin Ka’b.  
Kasus ‘Umar bin Khațțāb dan Ubayy bin Ka’b. Ubayy bin Ka’b al-Anşārī al-
Khazrajī adalah penulis wahyu, salah seorang di antara enam orang yang menghapal 
Al-Quran pada zaman Nabi saw, salah seorang di antara Şaḥābat yang memberikan 
fatwa pada zaman Nabi saw. Ia adalah Şaḥābat yang paling memahami Kitab Allah. 
Nabi saw memanggilnya Abu Munżir; ‘Umar memanggilnya Abū Ṭufail. Nabi saw 
menamainya: Sayyid al-Anşār. ‘Umar menyebutnya juga: Sayyid al-Muslimīn. 
Meninggal di Madinah pada tahun kesembilan belas72. 
 Nabi saw pernah berkata kepada Ubayy: Allah memerintahkan aku 
membacakan Al-Quran bagimu. “Allah menyebut namaku kepadamu?” Benar. 
“Namaku disebut di hadapan Rabbul ‘Alamīn ?” Ubayy bertanya. Ia bersabda: Benar. 
Dan airmata Ubayy berlinang-linang.73 Ketika ‘Umar menjadi khalīfah, ia 
berkhotbah, “Siapa yang ingin bertanya tentang Al-Quran, datangilah Ubayy bin 
Ka’b, siapa yang ingin bertanya tentang halal dan haram, datangilah Mu’āż bin Jabal,  
siapa yang ingin bertanya tentang al-Farāid datangilah Zaid bin Ṡābit; siapa yang 
ingin bertanya tentang kekayaan, datangi aku, karena aku bendaharanya.”74 Ketika 
                                                            
72Tuhfah al-Akhūżī 10, h. 271 
73al-Bukhari 6, h. 90, 4, h. 228; Muslim 7, h. 150 
74Al-Hakim, al-Mustadrak 3, h. 272, 6, h. 210; al-Zawaid 1, h. 135 
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‘Umar mengumpulkan orang untuk salat berjamaah, ‘Umar menunjuk Ubayy bin 
Ka’b. 75 
 Pada awal pemerintahannya, ‘Umar menunjuk Ubayy bin Ka’b sebagai 
rujukan dalam ilmu Al-Quran. Setelah itu, terjadi perbedaan pendapat, antara Ubayy 
dengan khalīfah, berkenaan dengan Al-Quran. Sekali waktu, ‘Umar menyuruh orang 
untuk mengikuti Ubayy.  Pada kali yang lain, ia menyuruh orang untuk meninggalkan 
qiraat Ubayy. Ia berkata: Yang paling berilmu (aqra`ana) tentang Al-Quran adalah 
Ubayy, yang paling mengerti hukum Allah adalah ‘Ali. Tetapi aku meninggalkan 
pendapat Ubayy. Pasalnya Ubayy pernah berkata: Aku tidak meninggalkan apa pun 
yang aku dengar dari Nabi saw, padahal Allah berfirman: Tidaklah aku 
menghapuskan satu ayat atau membuatnya kamu lupa.76 Maksud ‘Umar, Ubayy 
seharusnya tidak membacakan ayat-ayat yang sudah dimansukh.  
Dalam riwayat lain disebutkan “Kami meninggalkan lahn Ubayy atau banyak 
sekali dari lahn Ubayy. Jadi, walaupun Nabi saw menyebut Ubayy sebagai aqra-
uhum, menurut ‘Umar, Ubayy banyak salah baca dan membacakan apa yang 
seharusnya tidak dibaca. ‘Umar juga pernah menyebut Ubayy hanya membacakan 
ayat-ayat yang menakut-nakuti manusia saja, “Hai Ubayy, mengapa kamu takut-
takuti manusia.” Ubayy menjawab: Ya Amīr al-Mu`minīn, aku menerima Al-Quran 
ini segar dari Jibrail. Kata ‘Umar,  “Demi Allah, kamu tidak akan berhenti dan aku 
tidak sanggup bersabar.” ‘Umar menyebutkannya tiga kali. Ia kemudian berdiri dan 
pergi.77  
                                                            
75al-Bukhari 2, h. 252 
76Al-Bukhari 5, h. 149, 6, h. 103; Ahmad 5, h. 113; Kanz al-Ummal 2, h. 592; al-Zahabi, Siyar 
A’lam al-Nubala 1, h. 391, 394; Tazkirat al-Huffaz 1, h. 20.  
77al-Hakim 2:220 
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 “Ikhtilaf” ini sampai kepada tingkat ekstrem, ‘Umar mencambuk Ubayy 
ketika ia keluar dari masjid dan sedang mengajar di hadapan murid-muridnya. ‘Umar 
melihat Ubayy bin Ka’ab diikuti banyak orang yang mencintainya. Ia mengangkat 
cambuk dan mencambuknya. Ia berkata: “Ini ujian bagi yang diikuti dan kehinaan 
bagi yang mengikuti” 78  
Di antara yang dipertentangkan ialah pembacaan ayat al-Quran:  
 َﯾ َ ٓﺄ ٰـ ِ ﱠﻟﻠﮧٱ ِﺮۡﻛِذ َٰﻰِﻟإ ْاَۡﻮﻌۡﺳَﭑﻓ َِﺔﻌُﻤُﺠۡﻟٱ ِمَۡﻮﯾ ﻦِﻣ ِةَٰﻮﻠ ﱠﺼﻠِﻟ َىِدُﻮﻧ َاذِإ ْآُﻮﻨَﻣاَء َﻦﯾِﺬﱠﻟٱ ﺎَﮩﱡﯾ 
‘Umar bersamaku melihat papan bertuliskan ayat di atas. Ia bertanya: Siapa yang 
mengimlakkan ini kepadamu. Aku jawab: Ubayy bin Ka’b. Ia berkata: Ubayy adalah 
orang yang paling mengerti nasikh-mansukh. Bacalah:  ﷲ ﺮﻛذ ﻲﻟا اﻮﻀﻣﺎﻓ ! 79 
‘Umar juga ingin menghapuskan wau di antara  ِرﺎَﺼْﻧﻻاو dan   ٍنﺎَﺴْﺣﺎِﺑ ﻢٌھُﻮَﻌﺒﱠﺗا َﻦﯾِﺬﻟا  
tetapi Ubayy tetap mempertahankannya. Al-Hākim80 secara lengkap meriwayatkan 
ikhtilāf ini:  
 Dari Abī Salamah dan Muḥammad bin Ibrahīm al-Taimī. Keduanya berkata: 
‘Umar melewati seseorang yang sedang membaca: 
 ُ ﱠﻟﻠﮧٱ َﻰِﺿ ﱠر ٍ۬ﻦ ٰـ َﺴِۡﺣﺈِﺑ ﻢُھُﻮَﻌﺒﱠﺗٱ َﻦﯾِﺬﱠﻟٱَو ِرﺎَﺼَﻧۡﻷٱَو َﻦﯾِﺮِﺠ ٰـ َﮭُﻤۡﻟٱ َﻦِﻣ َنُﻮﻟ ﱠَوۡﻷٱ َنُﻮﻘِﺒ ٰـ ﱠﺴﻟٱَو ُﮫۡﻨَﻋ ْاﻮُﺿَرَو ۡﻢُﮩۡﻨَﻋ 
 ُﻢﯿَِﻈﻌۡﻟٱ ُزَۡﻮﻔۡﻟٱ َﻚِﻟَٲذ ا ًَ۬ﺪَﺑأ ٓﺎَﮩﯿِﻓ َﻦﯾِﺪِﻠ ٰـ َﺧ ُﺮ ٰـ َﮭَۡﻧۡﻷٱ ﺎََﮭﺘَۡﺤﺗ ىِﺮَۡﺠﺗ ٍ۬ﺖ ٰـ ﱠﻨَﺟ ۡﻢَُﮭﻟ ﱠﺪََﻋأَو 
‘Umar berhenti dan berkata: Tengok ke sini. Ketika ia menengoknya, ‘Umar 
berkata kepadanya: Siapa yang membacakan ayat ini kepadamu? Yang 
membacakannya kepadaku ialah Ubayy bin Ka’ab. ‘Umar berkata: Ayo pergi 
bersamaku menemui dia. ia ditemukan sedang bersandar pada bantalnya dan 
                                                            
78Al-Darimi 1:132; Tarikh al-Madinah 2:691; Muhadarat al-Udaba 1:133 
79Al-Durr al-Mansur menyebut 16 riwayat tentang qiraat Umar tersebut. Kanz al-Ummal 
menyebutnya empat kali 2:445, 4809, 48087, 4821, 4822.  
80Al-Hakim, Al-Mustadrak 3:305. Lihat juga Kanz al-‘Ummāl 2:605. Ia mengutip hadis itu dari 
Abu Syaikh dalam Tafsirnya, al-Hafiz dalam al-Ațrāf, dan seterunya. Lihat juga Tarikh al-Madinah 
2:707. 
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menyandarkan kepalanya. ’Umar mengucapkan salam dan ia membalasnya. Ia 
berkata: Ya Abā Munzir. Ia menjawab: Labbaik. ‘Umar bertanya: Ceritakan 
kepadaku apakah kamu membacakan ayat ini? Ka’ab menjawab: Benar, 
begitulah saya menerimanya dari Rasulullah saw. ‘Umar berkata: Apakah 
kamu menerimanya dari Rasulullah saw. Ia menjawab: Benar, aku 
menerimanya dari Rasulullah saw. Ia mengucapkan sampai tiga kali (setelah 
ditanya tiga kali). Pada kali ketiga, ia marah: Benar, demi Allah. Allah 
menurunkan kepada Jibrail dan Jibrail kepada Muḥammad seperti itu, jauh 
sebelum Al-Khațțāb dan anaknya berkuasa. ‘Umar keluar seraya mengangkat 
tangannya: Allahu Akbar, Allahu Akbar 
Nanti, posisi mufti Ubayy bin Ka’b digantikan oleh Zaid bin Śābit. Hubungan Ubayy 
bin Ka’ab dengan khalīfah yang makin meruncing mungkin bukan saja karena ikhtilaf 
dalam qiraat Al-Quran, tetapi juga karena motif politik di balik itu. Ubayy bin Ka’ab 
adalah orang Khazrāj, satu keluarga dengan Sa’d bin ‘Ubādah yang “dikalahkan” 
dalam muktamar di Saqīfah Banī Sa’īdah. Ia bergabung dengan kelompok oposisi di 
rumah ‘Alī bin Abi Ṭālib. Bersama 12 orang Şaḥābat, ia menyampaikan pendapatnya 
di depan Abu Bakar81.  
 Kisah di atas menunjukkan bahwa pertarungan wacana marja’iyah tidak 
terlepas dari kepentingan politik. Dan inilah kisah terakhir dari Ubayy bin Ka’b, qari 
Rasulullah saw:  
Dari Jundub: Aku mendatangi Madinah untuk mencari ilmu. Ketika aku 
masuk ke masjid, aku lihat ada sekumpulan orang sedang berdiskusi. Aku 
berjalan sampai pada suatu kumpulan yang di situ ada lelaki berwajah pucat 
mengenakan dua lembar pakaian seperti yang baru datang dari perjalanan. 
Aku dengar ia berkata: Celakalah mereka yang terlibat dalam perjanjian 
rahasia, demi Tuhan Ka’bah. Aku tidak sedih karena mereka. (Ia 
mengucapkannya tiga kali). Celakah pembuat perjanjian itu, demi Tuhan 
Ka’bah. (tiga kali). 
Lalu aku duduk di dekatnya. Ia melanjutkan pembicaraannya, lalu bangkit 
meninggalkan ruangan. Aku bertanya kepada orang-orang tentang siapakah 
                                                            
81Sumber-sumber data ini bisa dilihat pada ‘Alī al-Kūrānī, Al-Sūāl wa Isykāl, 1 (Qum: Dar al-
Huda, 1429/2008), h. 234-264..  
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orang ini. Mereka berkata, “Inilah penghulu manusia, Ubayy bin Ka’ab!” 
Aku ikuti dia sampai ke rumah tempat tinggalnya. Rumahnya tertutup 
pakaian lusuh, disusun seragam. Aku ucapkan salam baginya. Ia menjawab 
salamku. Ia bertanya kepadaku: Dari mana kamu. Aku jawab: Penduduk 
Iraq. Orang yang paling banyak bertanya. Ia marah! Aku menghadap kiblat, 
bersimpuh dan mengangkat tangan berdoa: Ya Allah, aku adukan mereka 
kepadamu. Aku telah menghabiskan nafkahku, melelahkan tubuhku, 
membawa bekalku untuk mencari ilmu. Ketika aku sudah berjumpa dengan 
mereka, mereka mengecam kami. Aku lihat Ubayy menangis dan terus 
menerus berusaha menyenangkan hatiku. Ia berkata: Aku tidak seperti yang 
kamu kira. Aku berjanji kepadamu, jika usiaku sampai hari Jumat, aku akan 
menyampaikan apa yang aku dengar dari Rasulullah saw dan aku tidak takut 
kecaman orang yang mengecam (Dalam riwayat lain: Aku tidak peduli 
apakah kalian membiarkan aku hidup atau kalian membunuh aku).  
Setelah beberapa hari, aku datang lagi ke Madinah. Aku lihat orang-orang 
penuh membuat jalan sangat padat. Aku bertanya: Ada apa dengan 
kerumunan orang itu? Meraka bertanya kepadaku: Kamu bukan penduduk 
negeri ini? Aku jawab: Bukan. Baru saja meninggal Sayyidul  Muslimin-  
Ubayy bin Ka’ab. Setelah itu, aku menemui Abū Mūsā di Iraq. Duhai 
sekiranya ia hidup lebih panjang dan sampai kepada kita pembicaraannya!”82 
Sayang usia Ubayy tidak sampai pada hari Jumat. Mungkin bukan tentang ikhtilafnya 
dengan ‘Umar perihal pembacaan Al-Quran, tetapi lebih besar dari itu. Seperti yang 
sering dikatakan Ubayy: “Tidak henti-hentinya umat ini jatuh tersungkur setelah 
kehilangan Nabinya.”83 Artinya, umat ini tersungkur karena tidak sepakat tentang 
siapa pengganti Nabi saw; siapa yang menerima wasiat sepeninggalnya. Ini yang 
dibicarakan pada Bab V berikut.  
                                                            
82Al-Hakim 2, h. 226, 3, h. 303; Tabaqat Ibn Sa’d  3, h. 500-501; Musnad Ahmad  5, h. 140; 
Sahih Ibn Khuzaimah 3, h. 33; Tahzib al-Kamal 2, h. 270; Mu’jam al-Awsaț 7, h. 217; Nail al-Awțār  
3, 222;  
83Syarh Nahj al-Balāgah,  20, h. 22. 
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BAB V 
PANDANGAN ŞAḤĀBAT TENTANG WASIAT NABI SAW 
A. Mengapa Nabī saw Tidak Berwasiat? 
 Pada Bab IV sudah kita bicarakan pertarungan wacana di antara dua 
kelompok umat Islam berkaitan dengan marja’iyah. Kelompok pertama menganggap 
bahwa umat harus mengikuti marja’ yang ditunjuk Nabī saw. Kelompok yang kedua 
beranggapan bahwa umat dapat memilih di antara 140 ribu orang Şaḥābat; secara de 
facto mengikuti siapa saja yang berkuasa atau menang mengalahkan lawannya. 
Sebagai dasar syar’i untuk kelompok yang pertama adalah konsep wasiat, penyerahan 
marja’iyyah dari Nabī saw kepada ‘Ali bin Abī Ṭālib; untuk kelompok yang kedua 
adalah konsep tidak adanya wasiat, Nabī saw tidak menunjuk siapa pun untuk 
menjadi penggantinya dalam marja’iyyah. Manakah yang benar di antara dua teori 
ini? Bagi kelompok yang pertama, pertanyaan yang muhim ialah Apakah Nabī saw 
berwasiat? Dari kelompok kedua lahir pertanyaan: Mengapa Nabī saw tidak 
berwasiat? 
 Leone Caetani1, dalam karya monumentalnya Annalli dell’Islam, melaporkan 
keterkejutan para Şaḥābat karena Nabī Muḥammad saw meninggal secara tiba-tiba: 
Maometto mori dunque senza prendere congedo dai suoi lìdi Compagni, e 
senza lasciare alcuna istruzione per l'avvenire della comunità da lui creata. 
La morte sopraggiunse con rapidità così fulminea, che né egli, né alcuno dei 
Compagni ebbe il menomo sospetto che la fine fosse tanto vicina. 
Muḥammad meninggal tanpa mengucapkan selamat tinggal kepada 
Şaḥābatnya dan tanpa meninggalkan instruksi untuk masa depan masyarakat 
yang diciptakannya. Kematian datang secepat kilat, sehingga baik dia sendiri 
                                                            
1Leone Caetani, Annalli dell’Islam, 2 (Milano: Ulrico Hoepli, 1907), h. 543; digitized by the 
Internet Archive in 2011 with funding from University of Toronto.  
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maupun para Şaḥābatnya tidak menduga sedikitpun bahwa hari akhirnya 
begitu dekat.  
 Dengan paragraf  yang singkat di atas, Caetani menegaskan bahwa Nabī saw 
tidak memberikan wasiat dan sekaligus menerangkan sebabnya. Nabī saw tidak 
sempat memberikan petunjuk kepada para Şaḥābatnya tentang pelanjutnya, karena 
maut tiba-tiba menyergapnya, “la fine fosse tanto vicina”. Menurut Caetani, karena 
tidak adanya petunjuk seperti itu, dengan terburu-buru beberapa jam setelah Nabī saw 
meninggal dunia, para Şaḥābat berkumpul di Saqīfah Banī Sa’īdah, mengangkat Abū 
Bakr sebagai khalifah.  
 Sir Thomas W. Arnold2 hampir mengajukan teori yang sama. Pada hari-hari 
terakhirnya kesehatan Nabī saw begitu buruk sehingga, dengan mengutip Oliver 
Cromwell, ia melukiskan keadaaan Nabī saw “so discomposed in body or mind, that 
he could not attend  to that matter.” Jadi menurut Arnold, “tidak perlu kita berpikir 
mengapa orang genius yang mahir berorganisasi itu mengabaikan rencana masa 
depan masyarakat religius yang baru dibentuknya.”  
 Mengapa Nabī saw, seorang genius, manusia besar yang semestinya 
merencanakan masa depan agama yang didirikannya tidak memikirkan siapa 
penggantinya? Ada beberapa kemungkinan: kematian yang mendadak mengejutkan 
para sahabat dan Nabī saw sendiri, atau sakitnya yang sangat parah menyita seluruh 
perhatiannya. Menurut Arnold, yang paling mungkin ialah Nabī saw memang tidak 
menunjuk siapa pun, karena ia memahami budaya tribalisme masyarakat Arab. 
Mereka tidak mengenal prinsip pewarisan kekuasaan:  
It is more probable that he was a child of his age, and fully realized the 
strength of Arab tribal feeling, which recognized no hereditary principle in its 
                                                            
2Sir Thomas Arnold, The Caliphate. (London: Oxford University Press, 1924),   h. 19 
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primitive forms of political life, and left the member of the tribe entirely free 
to select their own leader3.  
Masih menurut Arnold, situasi ini dimanfaatkan oleh Abū Bakr, ‘Umar, dan 
Abū‘Ubaidah untuk merencanakan pembentukan struktur kekuasaan pasca Nabī saw4. 
Segera setelah beliau wafat, ketiga tokoh ini mengambil tindakan untuk memilih Abū 
Bakr, “tidak meragukan lagi, sesuai dengan rencana yang telah mereka matangkan 
untuk mengantisipasi meninggalnya pendiri agama mereka”5 Pada pagi berikutnya, 
Abū Bakr duduk di mimbar, yang biasanya diduduki Nabī saw. ‘Umar mengundang 
kaum mukmin untuk berbaiat kepada Abū Bakr:  
We have here an exemplification of the ancient Arab custom, in accordance 
with which, when the chief of a tribe died, his office passed to that member of 
the tribe who enjoyed the greatest influence, the leading member of the tribe 
selecting to fill the vacant place some one among themselves who was 
respected on account of age, or influence, or for his good services to the 
common wealth; there was no complicated or formal method of election, nor 
within such small groups would any elaborate procedure be necessary, and 
when the choice of a successor had been made, those present swore allegiance 
to him, one after another, clasping him by the hand. 
Peristiwa pelantikan Abū Bakr dijadikan bukti bahwa bangsa Arab sudah mempunyai 
sistem pengalihan kekuasaan seperti yang digambarkan di atas. Karena itulah, Nabī 
saw menganggap tidak perlu mengaturnya6.  
                                                            
3ibid 
4Teori tentang triumvirat Abū Bakr, ‘Umar, dan Abū ‘Ubaidah sebagai pendiri sistem 
kekhalifahan dikemukakan pertama kali oleh P.H. Lammens dalam makalah Le “Triumvirat” Abou 
Bakr, ‘Omar et Abou ‘Obaidah, yang dibacakan pada Congrès International des sciences historiques di 
Berlin, Agustus 1908.  Di situ, ia berkata, “Si la crise fut alors conjurée, si l’on prévint la dislocation 
de l’oeuvre di Maitre, on le doit à l’audacieuse initiative de trois hommes: Abou Bakr, ‘Omar, et Abou 
Obaidah”.  Caetani kemudian mengambil teori konspirasi Lammens ini dalam  edisi ketiga Annalli, III, 
h.123.  
5ibid 
6Dengan latar belakang teori yang sama, Sir William Muir melukiskan wafatnya Nabī saw dan 
pelantikan Abū Bakr dengan sangat dramatis. Lihat Sir William Muir, The Caliphate: Its Rise, 
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 Dr Ḍiyā al-Dīn al-Rayes, sejarawan Muslim lainnya, membantah teori Caetani 
dan Arnold. Ia berpendapat bahwa yang menyebabkan Nabī saw tidak menunjuk 
seseorang bukanlah karena sakitnya yang berat, bukan juga karena percaya kepada 
sistem tribalisme jahiliah, tetapi karena ia ingin menyerahkan penentuan 
kepemimpinan atau sistem politik sesuai dengan perubahan situasional. Dengan 
begitu, aturan Islam menjadi sangat fleksibel. Di bawah ini, saya kutipkan 
argumentasi al-Rayes: 7 
Sebagian orientalis berusaha mencari sebab mengapa Rasūlullāh saw  
mengabaikan kasus ini (penunjukkan pengganti-penerjemah). Ada yang 
berkata: Mungkin sakitnya Nabī pada hari-hari terakhirnya mencegahnya 
untuk itu! Untuk itu perlu kita pertanyakan: Apakah sakitnya begitu berat, 
sehingga ia tidak sanggup untuk berbicara kepada orang-orang di sekitarnya.  
Menurut Prof. T. Arnold, sebabnya itu karena Nabī saw tidak mau 
menentang tradisi Arab yang berlaku di zamannya. Di antara tradisi itu –
menurutnya- ialah kabilah diberikan kebebasan untuk memilih siapa yang 
memerintah mereka! Pendapat ini jelas sangat keliru. Karena tidak ada 
tradisi yang tertentu yang sama pada seluruh orang Arab. Ada banyak tradisi. 
Terdapat di tengah-tengah mereka pemerintahan berdasarkan keturunan, 
sebagaimana mereka mengenal anarkhi dan menyerahkan segala sesuatu 
kepada alam. Selain itu, masyarakat Islam telah tegak di atas dasar ikatan 
agama, bukan ikatan kekabilahan. Justru sistem tribalisme adalah sistem 
yang berusaha dihapuskan Islam. Islam menegakkan masyarakat politik yang 
baru. Pendeknya, semua pendapat itu hanya tuduhan tanpa fakta.  
Sesungguhnya sebab utama (mengapa Nabī saw tidak menunjuk orang 
tertentu), sangat mungkin ditegakkan atas dasar akal, dikiaskan pada apa 
yang telah dikenal dan diteguhkan dalam sejarah dari Islam, dari aliran Islam 
dalam menetapkan syariat dan aturan. Ada hikmah tasyri’i yang besar 
dengan tidak adanya penentuan urusan ini. Hikmah itu adalah tidak mengikat 
masyarakat dengan undang-undang yang kaku, sehingga tidak datang satu 
hari ketika ketentuan itu tidak sesuai dengan perkembangan yang terjadi, 
                                                                                                                                                                         
Decline, and Fall from Original Sources. (Oxford: Religious Tract Society, 1891) Digitalized by 
Harvard University, 19 Mei 2009.   
7Dr Ḍiyā al-Dīn al-Rayes, Al-Naẓariyāt al-Siyāsiyāt al-Islāmiyyah,  (Kairo: Dār al-Turāś, 
1952),  h. 35-36 
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tidak sesuai dengan situasi dan kondisi. Sifat yang tampak jelas yang ingin 
ditetapkan oleh pembuat syariat adalah undang-undang Islam yang fleksibel. 
Fleksibilitasnya memberikan peluang kepada akal untuk berpikir dan kepada 
masyarakat untuk membentuk aturan dan kondisinya sesuai dengan 
kepentingan yang terus-menerus berganti... 
Inilah satu-satunya penafsiran yang layak diterima -bukan karena Nabī saw  
tidak mampu karena sakitnya, atau semata-mata karena ia tidak mau 
melakukannya, atau karena mengikuti  tradisi Arab, dan sebagainya seperti 
yang dianggap oleh kaum orientalis. Secara singkat, ketika Nabī saw  
meninggalkan urusan ini tanpa ketentuan sebenarnya adalah pengakuan akan 
pendapat umum dari masyarakat, atau dalam kalimat moderen, pengakuan 
akan “kehendak rakyat” 
Walhasil, al-Rayes membantah semua teori di atas. Ia membawa teori baru: Nabī saw 
menyerahkan kepemimpinan kepada kehendak rakyat, disesuaikan dengan kondisi 
dan situasi; bukan pada tribalisme jahiliah, juga bukan pada sistem dinastik. Semua 
sejarawan di atas menolak dengan keras sistem pengalihan kekuasaan secara turun 
menurun, atau ditetapkan oleh penguasa sebelumnya.  
 Teori ini sebetulnya diambil dari Lammens. Menurut Lammens orang Arab 
sangat tidak suka pada pewarisan kekuasaan berdasarkan keturunan. Dalam Le 
Berceau de l’Islam: L’Arabie Occidentale à la Veille de l’Hégire, Lammens menamai 
Bab XII dengan judul  Exclusion de l’hérédité et de l’idée dynastique (Tidak adanya 
prinsip pewarisan kekuasaan dan konsep dinasti). Ia membuka bab itu dengan kalimat 
yang sangat tegas:  “Etant donnés les penchants libertaires de la race, l’hérédité du 
pouvoir, l’idée dynastique devaient compter parmi les concepts les plus antipathiques 
à l’esprit arabe. Chez nombre de peuples, le principe électif a prevalu”8 Menurut 
Lammens, tidak ada konsep yang paling antipatik bagi semangat kearaban selain 
                                                            
8P.H. Lammens, Le Berceau de l’Islam: L’Arabie Occidentale à la Veille de l’Hégire, ( Roma: 
Romae Sumptibus Pontifici Instituti Biblici, 1914), h. 315    
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hereditas. Prinsip ini bertentangan dengan cara hidup orang Arab waktu itu yang 
bersifat egaliter. Lammens menyebutnya “l’instinct égalitaire des Arabes”.  
 Teori Lammens ini bahkan diperkuat oleh seorang sejarawan Muslim 
mutakhir, Muḥammad Ḥilmī Muḥammad Aḥmad. Ia berpendapat bahwa setelah 
wafat Nabī saw secara alamiah kaum Muslim kembali dari dimensi Al-Quran dan 
agama kepada tradisi Arab, al-‘urf al-‘arabi al-qadīm. Mereka mengambil dari tradisi 
itu yang tidak bertentangan dengan keduanya, kemudian mengambil keputusan 
berdasarkan perkembangan yang baru9 
 Apakah benar bangsa Arab tidak mengenal pemindahan kekuasaan 
berdasarkan keturunan? Tidak benar, menurut penelitian M. Emile Tyan.10 Data 
sejarah yang cukup kuat menunjukkan bahwa pewarisan kekuasaan secara turun-
temurun justru adalah tradisi Arab, sebagaimana bisa kita lihat dari perhatian mereka 
pada nasab.11 Pendapat Sunni yang mengatakan bahwa tidak ada pewarisan 
kekuasaan secara dinastik didasarkan pada fakta sejarah, pada das Sein, bukan pada 
bagaimana seharusnya, das Sollen. Hukum publik, yang mengatur hubungan antara 
individu dan institusi dengan negara dirumuskan setelah fakta. Pada Syiah, 
sebaliknya, doktrin teoretik mendahului pelaksanaan hukum publik. Emile Tyan 
menulis:  
                                                            
9Dr Muḥammad Ḥilmī Muḥammad Aḥmad, al-Khilāfah wa-al-dawlah fī al-ʻaṣr al-Umawwī.  
Kairo: Maktabat al-Syabāb, 1972, h. 21.  
10“M. Emile Tyan, professeur à la Faculté de droit de Beyrouth, s'est,comme on le sait, 
spécialisé dans le droit public musulman, dont on a, en général, trop tendance à se désintéresser, sous 
prétexte qu'il s'agit d'une de ces disciplines où se manifeste avec le plus d'acuité le divorce entre 
l'enseignement des légistes et la réalité juridique”,  Revue Internationale de droit compare, Vol 11, No 
1, Janvier-Mars, 1959, h. 299-395 
11M. Emile Tyan, Institutions du Droit Public Musulman, (Paris: Sirey, 1954), Tome 1, p. 97-
99, 114-116. 
195 
 
 
 
Alors qu'en sunnisme, la théorie du droit public s'est constituée... 
postérieurement à l'élaboration de ce droit dans le fait... en chiisme, au 
contraire, la formation de la doctrine théorique a précédé le jeu effectif des 
institutions 12 
Walhasil, di kalangan ulama Sunni  teori-teori tentang tidak adanya pewasiatan secara 
turun-temurun dirumuskan karena kenyataan sejarah bahwa pemegang kekuasaan 
sepeninggal Nabī saw bukanlah keturunan Nabī saw.   
 Selain Tyan, W. Montgommery Watt juga menegaskan bahwa tradisi Arab 
yang sebenarnya ialah pewarisan kekuasaan berdasarkan keturunan. Watt 
menyebutkan prestasi yang paling penting dari Bani Umayyah ialah mempertahankan 
kekhalifahan dalam satu keluarga selama hampir satu abad.    
This was, of course, in accordance with the Arab practice of selecting the 
chief of a tribe from a certain family. The achievement, however, shows a 
good measure of family solidarity and some skill in manipulating Arab 
institutions. The general method was for the reigning caliph to designate a 
successor acclaimed as such by representative of the main groups of Muslims 
in aseries of councils. 
Menurut Watt, memilih seorang pemimpin dari keluarga tertentu adalah tradisi Arab.  
Musyawarah dilakukan kemudian setelah dipilih pemimpin; tradisi yang selanjutnya  
dikenal sebagai baiat. Dengan pandangan Tyan dan Watt gugurlah semua pandangan 
Caetani, Arnold, Lammens dan Aḥmad.  Mereka berpegang pada asumsi –taken for 
granted- bahwa Nabī saw tidak berwasiat. Șalāḥ al-Dīn Muḥammad Nawār13 
mengantarkan bukunya yang membahas Khilafah dan Imamah dengan menggaris-
bawahi asumsi ini: 14 
                                                            
12ibid, h.494. 
13Dosen Tarikh Islam dan Peradaban Islam, Fakultas Dirasat Bahasa Arab dan Islam, 
Universitas Kairo.  
14Șalāḥ al-Dī n Muḥammad  Nawār,  Naẓriyyah al-Khilāfah aw al-Imāmah wa Tațawwuruhā 
al-Siyāsī wa al-Dīnī,  (Iskandariyah: Mansya`at al-Ma’ārif, 1996). Ia memberikan subjudul untuk 
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Yang telah dipastikan dalam sejarah ialah bahwa Rasūlullāh saw tidak 
menerangkan urusan khilafah atau imamah dengan jelas. Beliau wafat tanpa 
menentukan seseorang untuk memegang imamah atau khilafah bagi kaum 
muslim. Sebagaimana ia tidak meninggalkan nas tertulis, dan tidak 
menunjukkan jalan pada istikhlāf, atau penunjukan pengganti, tidak 
menentukan syarat-syarat yang wajib dipenuhi oleh pemegang kekuasaan dan 
lain-lainnya berupa orang tertentu atau sifat tertentu.   
Seperti dijelaskan di atas, asumsi ini ditegakkan di atas “kepercayaan” bukan pada 
pembuktian ilmiah: (1) Nabī saw tidak sempat memberikan wasiat karena sakitnya 
yang parah, (2) atau Nabī saw tidak memilih berwasiat karena menyerahkan urusan 
pemerintahan pada tradisi tribal jahiliah, (3) atau karena ia menginginkan fleksibilitas 
syariat sesuai dengan “kehendak rakyat” pada situasi dan kondisinya, (4) atau karena 
orang mencari pembenaran untuk apa yang sudah terjadi, (5) atau karena orang Arab 
sangat tidak suka dengan sistem dinastik. Uraian di atas telah menolak keempat hal 
tersebut.  
 Tidak diperlukan bukti untuk menunjukkan bahwa Nabī saw tidak berwasiat. 
The burden of proof jatuh kepada orang yang beranggapan sebaliknya. Jika terbukti 
Nabī saw berwasiat, dengan sendirinya gugurlah pendapat tentang tidak adanya 
wasiat. Dalam tulisan ini ditetapkan tiga kriteria pembuktian: 
 Rasūlullāh saw pasti berwasiat jika pelimpahan kekuasaan pada keluarga 
terbukti dibenarkan atau didukung oleh ayat-ayat Al-Quran, dengan asumsi 
bahwa al-Quran adalah sumber sejarah yang paling autentik ; 
 Rasūlullāh saw berwasiat jika ia menunjuk pengganti sesudahnya, 
sebagaimana ditunjukkan dalam hadis-hadis yang teruji secara historis dan 
diperkuat dengan bukti-bukti sejarah lainnya;  
                                                                                                                                                                         
bukunya: “Studi analitis, kritis, dan komparatif untuk rentang pemikiran politik Islam: 11-14H/621-
632.” 
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 Rasūlullāh saw berwasiat, jika ia memikirkan kelanjutan misinya dalam 
membangun peradaban yang ilahi, jika ia tahu bahwa di kalangan pengikutnya 
ada ancaman yang akan mengalihkan misinya, dan jika ia harus 
memercayakan umat kepada orang yang memiliki kualifikasi untuk 
menggantikannya;   
 Terakhir, masalah wasiat tentang kepemimpinan pasca Rasūlullāh saw 
berkaitan dengan ideologi politik. Jika benar ia menunjuk khalifah 
sesudahnya, para pemegeng hegemoni kekuasaan akan berusaha untuk 
menghilangkan bukti-bukti sejarah ini untuk mempertahankan kekuasaannya. 
Maka upaya pemegang hegemoni untuk menghilangkan bukti-bukti sejarah 
menjadi bukti terbalik tentang adanya wasiat Nabī saw. Bagian terakhir bab 
ini akan menunjukkan upaya-upaya penguasa politik untuk menghapuskan 
konsep wasiat dari ajaran Islam. 
 Bab ini akan membahas tafsir mawdu’i tentang wasiat dalam pengertian 
penunjukan pemimpin setelah kematian pemberi wasiat. Adakah perintah untuk 
memberikan wasiat dalam Al-Quran? Adakah bukti-bukti atau contoh-contoh yang 
diberikan Al-Quran tentang pewasiatan kepemimpinan dari para Nabī as. kepada 
pelanjutnya? Secara khusus, apakah Al-Quran membenarkan atau menunjukkan 
tradisi pewarisan kekuasaan pada keturunan?   
 Otentisitas Al-Quran disepakati. Otentisitas hadis memang diperdebatkan. 
Bab ini akan menguji hadis-hadis yang berkaitan dengan wasiat berdasarkan 
konsistensinya tanpa mengabaikan penilaian ahli hadis. Bab ini akan menunjukkan 
bukti-bukti historis yang memperkuat hadis-hadis tentang penyampaian wasiat Nabī 
saw kepada ‘Ali bin Abī Ṭālib.  
198 
 
 
 
 Terakhir, bab ini akan membahas posisi Nabī saw sebagai pembangun 
masyarakat dan peradaban baru dan pentingnya menunjuk seorang pengganti yang 
kredibel, pelanjut misi Nabī saw demi Masa Depan Dakwahnya.  
B. Wasiat menurut Bahasa  
Secara bahasa, waşiyyah  ﺔﯿﺻو berasal dari kata waşā –yaşī – waşiyyah  ﻲﺻو
ﺔﯿﺻو ﻲﺼﯾ yang berarti menyambungkan sesuatu dengan sesuatu,  ءﻲﺸﻟا ﺖﯿﺻو artinya 
“aku menyambungkannya.”  ًﺔﯿﺻاو ﺎًﺿرا ﺎﻨﺌطو ”kami menginjak tanah yang 
pepohonannya sambung-bersambung”. Jika orang Arab bekerja siang dan malam, 
mereka berkata مﻮﯿﻟﺎﺑ ﺔﻠﯿﻠﻟا ﺖﯿﺻوو. Wasiat disebut demikian karena ia berupa 
pembicaraan yang disambungkan.15  “Disebut wasiat karena ia menyambungkan apa 
yang terjadi ketika ia hidup dengan apa yang terjadi sesudahnya,” tulis Al-Nawawi.16  
“Berkata Al-Azhari: al-waşiyyah berasal dari kata ا ﺖﯿﺻوءﻲﺸﻟ  “aku 
sambungkan sesuatu” -dibaca tanpa tasydid- dengan fi’l muḍāri` ﻲﺻوا. Wasiat 
disebut demikian karena dengan cara itu orang yang sudah meninggal 
menyambungkan (melanjutkan) apa yang ada pada masa hidupnya kepada waktu 
sesudah ia meninggal dunia”17  
 Untuk mengungkapkan “aku berwasiat kepadanya” digunakan kata 
Awşaituhu, waşşaituhu, īşāan, wa tawşiyyatan ﺔﯿﺻﻮﺗو ءﺎﺼﯾا  ﮫﺘﯿﺻو  ﮫﺘﯿﺻوا. Baik 
                                                            
15Abu al-Husain bin Ahmad bin Faris bin Zakaria, Maqāyis al-Lugah,  6 ( Beirut: Dar al-Fikr, 
1392/1972),  h. 116 
16Al-Nawawi, Al-Minhāj Syarh Sahih Muslim bin Hajāj, “Kitab al-Waşiyyah” , 11    (Kairo: al-
Matba’ah al-Masriyah, 1347/1929), h. 74 . 
17Ibn Ḥajar al-Asqalāni, Fath al-Bāri, ‘Kitāb al-Waşāyā’,  5, h. 436.   
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penyampai wasiat maupun penerima wasiat disebut dengan kata yang sama waşī 
ﻲﺻو.  Menurut Ibn Manẓūr, 18   
 ِﺻَو :لﺎﻘﻳ،ِﺖَِّﻴﳌا ﺮَﻣʪِ ﺎِﳍﺎﺼِّﺗﻻ ﺔﱠﻴِﺻو ْﺖﻴ ُِّﲰو ،ِﻪِﺑ َﺖﻴﺻوا ﺎﻣ :ﺔﱠﻴِﺻَﻮﻟاو .َِﺔﻳﺎﺻَﻮﻟا ُ ِّﲔﺑ ﱞﻲ  
Dikatakan “Waşī sejelas-jelasnya pewasiatan”. Waşiat: Apa yang engkau 
wasiatkan. Dinamai waşiat karena melanjutkan urusan mayit.  
 Waşī sebagai penerima wasiat dari orang yang sudah meninggal dunia 
melanjutkan pesan atau perintah untuk dilakukan setelah pemberi wasiat itu tiada. 
Dari sini kita sampai kepada pengertian wasiat yang pertama:`ahd , ﺪﮭﻋ “will, 
testament, testamentary disposition; bequest, legacy”19 Berwasiat berarti menugaskan 
seseorang untuk melakukan kewajiban tertentu yang ditetapkan oleh pemberi wasiat 
 Memberi wasiat kepada seseorang berarti mewajibkan orang itu untuk 
melakukan sesuatu. Berwasiat mengandung arti menugaskan, mewajibkan, 
memerintahkan, dan mengandung makna memberikan nasehat. Al-Raghib al-Isfahāni 
menjelaskan wasiat sebagai “apa yang disampaikan kepada orang lain untuk 
dikerjakan olehnya disertai dengan nasehat”20. Dari sini muncul makna yang kedua 
dari wasiat ialah amr, “an injunction, a charge, bidding, order or command: an 
admonition,with an endeavor to persuade: and a command: its place may be supplied 
by any word in which is the meaning of ﺮﻣأ”21  
                                                            
18Ibn Manzur, Lisān al-‘Arab, 6, h. 4744.    
19Hans Wehr, Arabic Dictionary, New York: Spoken Language Services, Inc, 1976),  h.  1075. 
20Al-Ragib al-Isfahani, Mufradāt fi Garib  al-Qurān, 2 (Tanpa kota: Maktabah Nazar Mustafa 
al-Baz,tt),   h. 681.  
21Edward William Lane, Arabic-English  Lexicon, Supplement, entri  ﺔﯿﺻو .  
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 Dr Aḥmad Mukhtār ‘Umar menyebutkan kedua makna itu dalam kamus Arab 
moderennya: ةﺮﺻﺎﻌﳌا ﺔﻴﺑﺮﻌﻟا ﺔﻐﻠﻟا ﻢﺠﻌﻣ:   
نﻼﻓ ﱃا ﻰﺻوا/ًʭﻼﻓ ﻰﺻوا َو ﻪﻠَﻌَﺟ : ,ﻪﺗﻮﻣ ﺪﻌﺑ ﻪﻟﺎﻴﻋ و ﻪﻟﺎﻣ و ﻩﺮﻣا ﰲ فﺮﺼﺘﻳ ,ﻪَﻴِﺻ
ﻪﻴﻟا ﺪِﻬَﻋ 
اﺬﻜﺑ ﻩﺎﺻوا : ﻪﺳورد ﰲ دﺎﻬﺘﺟﻻʪ ﻩﺎﺻوا" ﻪﻴﻠﻋ ﻪﺿﺮﻓ و ﻪﺑ ﻩﺮﻣا-  ﻞﻌﻔﺑ َسﺎﻨﻟا ﷲ ﻲﺻواﻪﻴﻠﻋ ﻚﺜﺣا و ﻚﻀﺣا :ﷲ ىﻮﻘﺘﺑ ﻚﻴﺻوا...تﺎﻣﺮﶈا بﺎﻨﺘﺟاو تاﲑﳋاا  
 
 “Awşā fulānan/Awşā ilā fulānin menjadikannya waşi, untuk mengurus 
urusannya, hartanya, keluarganya setelah kematiannya, menyampaikan wasiat 
kepadanya. Awşāhu bikażā memerintahkan atau mewajibkannya. Ia 
mewasiatkan dia untuk rajin belajar, Allah mewasiatkan manusia berbuat baik 
dan menjauhi yang haram...aku wasiatkan kamu untuk bertakwa kepada 
Allah: aku menganjurkan kamu dan mengajak kamu.”22 
 Wasiat dalam arti kedua –perintah atau anjuran- disepakati banyak dilakukan 
Nabī saw. Para ulama menulis banyak kitab tentang wasiat Nabī saw baik kepada 
Şaḥābat tertentu maupun kepada seluruh kaum muslim23.  Misalnya, Rasūlullāh saw 
memberikan wasiat khusus kepada Abu Żar, Salmān, ‘Abdullāh bin ‘Abbās, Anas bin 
Mālik, Mu’āż bin Jabal, kaum perempuan dan sebagainya. Wasiat dalam pengertian 
ini tidak menjadi perbincangan di antara para fuqaha. Karena itu, kita tidak 
membicarakannya di sini.  
 Para fuqaha membagi wasiat dalam pengertian pertama ke dalam empat 
bagian:  
                                                            
22Ahmad Mukhtar ‘Umar,  Mu’jam al-Lugah al-‘Arabiyah al-Mu’āşirah,  4 (Kairo:  ‘Alam al-
Kutub, 2008), h. 2452. 
23Sekedar contoh, ‘Abd al-Ḥamīd Syākir,  Waşāyā al-Rasūl wa al-Khulafā al-Rāsyidīn. 
(Tarablus: Jarus Burs, 1994).; Al-Syaikh Muhsin Ya’qūb al-Khazā’ī menulis rangkaian kitab dengan 
judul, al-Waşāyā (Al-Najaf: al-Khazā’i, 1998).  
201 
 
 
 
1 تﻮﳌا ﺪﻌﺑ فﺮﺼﺗ ٰﻰﻠﻋ ﻂﻴﻠﺴﺗوأ ﺔﻌﻔﻨﻣ وأ ﲔﻋ ﻚﻴﻠﲤ ـ24  
2 ﻪﺗﺎﻓو ﺪﻌﺑ ﻪﻤﻜﺣ ﰲ وأ ﻒّﻠﻜﻣ ﻦﻣ ﻲﻋﺮﺷ ﻢﻜﺣ ﺬﻴﻔﻨﺗ ـ25  
3 ﻷا ـ.تﻮﳌا ﺪﻌﺑو ةﺎﻴﳊا ﰲ ﻪﺑ ﺪﻬﻌﻟاو ءﻲﺸﻟʪ ﺮﻣ26  
4 .تﻮﳌا ﺪﻌﺑ فﺮﺼﺘﻟʪ ﺮﻣﻷا ـ27  
Semua macam wasiat itu, menurut al-Sabziwari28, mempunyai makna kunci yang 
sama, yaitu, ﺪﻬﻋ, perjanjian untuk melaksanakan apa yang diwasiatkan dalam 
berbagai macamnya dan dimensinya, setelah pemberi wasiat meninggal dunia. 
Perjanjian itu bisa berkaitan dengan pemilikan, pemanfaatan, atau penggunaan hak 
atas sesuatu (wasiat tamlikiyyah), atau bisa berkaitan yang berkaitan dengan 
kepentingan orang lain (wasiat ‘ahdiyyah) seperti pengangkatan pemimpin.  
 Kata-kata lain yang sinonim dengan waşi adalah wazīr, walī, mawlā, warīś, 
amīr, imām, khalīfah; sebagaimana al-wizārah, al-wilāyah, al-wirāśah, al-imārah, al-
imāmah, al-khilāfah sepadan dengan waşiyat. Kata-kata tersebut akan dibahas ketika 
meriwayatkan hadis-hadis yang relevan dengan itu.  
C. Wasiat dalam Al-Quran 
 Mu’jam Alfāẓ Al-Qurān Al-Karīm menyebut dua makna untuk kata kerja 
memberi wasiat baik dalam fi’l māḍī maupun fi’lmuḍāri’ seperti berikut:  
                                                            
24Al-Muḥaqqiq al-Ḥill, al-Syarā’i, 2 ( Qum: Muassasah Isma’iliyān, 1409), h. 189.  
25Muhaqqiq al-Karkī,  Jāmi’ al-Maqāşid, 7-8. (Qum: Muassasah Al-Bayt, 1411), h. 7-8  
26Al-Syawkānī, Fatḥ al-Qadīr,  1 (Beirut: ‘Alām al-Kitāb, tt), h. 178. 
27Abdullah bin Aḥmad bin Muḥammad bin  Qudāmah, al-Syarh al-Kabir,  6 (Beirut: Dar al-
Kitab al-‘Arabi, tt), h. 414 
28Sayyid Sabziwari, Muhażżib al-Aḥkām, 22 (Qum: Muassasah al-Manār, tt), h.  132 
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1. memerintahkan secara umum, seperti diungkapkan dalam  
 ﻰﺻو , Al-Baqarah 132, Al-Syurā 13 
 وﻢﻛﺎ ﱠﺻ  , Al-An’ām 144, 151-153 
 ﺎﻨﯿ ﱠﺻو, Al-Nisā 131, Al-‘Ankabut 8, Luqmān 14, Al-Syurā 13, Al-
Ahqāf 15 
 ﻰﻧﺎﺻوا, Maryam 31 
2. membuat perjanjian berupa perintah untuk dilaksanakan sesudah mati, 
 ﺎﮭﺑ نﻮﺻﻮﺗ, Al-Nisā12 
 ﻰﺻﻮﯾ, Al-Nisā 11 
 ﻢﻜﯿﺻﻮﯾ, Al-Nisā 11 
 ﻦﯿﺻﻮﯾ, Al-Nisā 12 
 ﺎﮭﺑ ﻲﺻﻮﯾ, al-Nisa 12 
Sebagai maşdar, artinya hanya satu, yakni ﺪﻬﻋ perjanjian yang harus dilaksanakan 
setelah kematian pemberi wasiat, ﮫﺑ ﻰﺻﻮﯾ ﺎﻤﺑ ًاﺪﮭﻋ 
  ًﺔﯿﺻو و ﺔﯿﺻو,  QS. Al-Baqarah/2:240, QS. Al-Nisā/4:11-12 
 ﺔﯿﺻﻮﻟا, QS. Al-Baqarah/2:180, QS. Al-Māidah/5: 106 
 Walhasil, Al-Quran menggunakan kata wasiat dalam berbagai turunannya 
untuk dua makna denotatif:  ﺪﮭﻋ perjanjian dan ﺮﻣا perintah. Setelah itu, konteks ayat-
ayat yang mengandung kata wasiat menambahkan makna konotatif yang sangat 
penting: bersifat ilahi, divine. Wasiat adalah perjanjian ilahi, berasal dari Tuhan, 
ditetapkan Tuhan, menjadi bagian dari hukum Tuhan. Wasiat juga adalah perintah 
ilahi, berasal dari Tuhan, dan bagian dari hukum Tuhan.  
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 Sebagai contoh, perintah Tuhan agar Ibrāhim berserah diri, pasrah kepada 
Allah adalah wasiat yang harus disampaikan juga oleh Ibrāhim dan Ya’qub kepada 
anak-anaknya (QS. Al-Baqarah/2:132). Begitu juga, perintah Tuhan untuk 
menegakkan agama dan tidak bercerai-berai adalah wasiat yang disampaikan oleh 
Nūh, Ibrāhim, Mūsā, Isā dan menjadi bagian dari hukum Tuhan yang ditetapkan 
kepada Rasūlullāh saw dan umat Islam (Al-Syurā 42:13):   
 ُﻣَو َﻢﻴِﻫَاﺮْـﺑِإ ِﻪِﺑ ﺎَﻨ ْـﻴﱠﺻَو ﺎَﻣَو َﻚَْﻴﻟِإ ﺎَﻨ ْـﻴَﺣَْوأ يِﺬﱠﻟاَو ﺎًﺣُﻮﻧ ِﻪِﺑ ﻰﱠﺻَو ﺎَﻣ ِﻦﻳ ِّﺪﻟا َﻦِﻣ ْﻢُﻜَﻟ ََعﺮَﺷ ﻰَﺴﻴِﻋَو ﻰَﺳﻮ
 َْﻴﻟِإ ِﱯَﺘَْﳚ ُ ﱠﻟﻠﻪا ِﻪَْﻴﻟِإ ْﻢُﻫﻮُﻋْﺪَﺗ ﺎَﻣ َﲔِِﻛﺮْﺸُﻤْﻟا ﻰَﻠَﻋ َﺮُـﺒَﻛ ِﻪﻴِﻓ اﻮُﻗﱠﺮَﻔَـﺘَـﺗ ﻻَو َﻦﻳ ِّﺪﻟا اﻮُﻤﻴَِﻗأ ْنَأ ُءﺎَﺸَﻳ ْﻦَﻣ ِﻪ
 ُﺐﻴُِﻨﻳ ْﻦَﻣ ِﻪَْﻴﻟِإ يِﺪْﻬَـﻳَو 
 Demikian pula, perjanjian yang harus dibuat oleh orang yang  mau meninggal 
dunia untuk dilaksanakan oleh  orang yang disebut dalam perjanjian itu adalah wasiat. 
Karena itu wasiat, maka perjanjian itu bersifat ilahi. Mengubah atau menggantinya 
adalah dosa, dihitung sebagai perlawanan atau penentangan pada ketentuan Tuhan 
(QS. Al-Baqarah/2:180-182):   
 ْﻌَﻤْﻟʪِ َﲔِﺑَﺮْـﻗﻷاَو ِﻦْﻳَﺪِﻟاَﻮِْﻠﻟ ُﺔﱠﻴِﺻَﻮْﻟا ًاﺮ ْـﻴَﺧ َكَﺮَـﺗ ْنِإ ُتْﻮَﻤْﻟا ُﻢَُﻛﺪَﺣَأ َﺮَﻀَﺣ اَذِإ ْﻢُﻜْﻴَﻠَﻋ َﺐِﺘُﻛ ﺎًّﻘَﺣ ِفوُﺮ
 َﲔِﻘﱠﺘُﻤْﻟا ﻰَﻠَﻋ 
 َﱠﻟﻠﻪا ﱠنِإ َُﻪﻧﻮُﻟ ِّﺪَﺒُـﻳ َﻦﻳِﺬﱠﻟا ﻰَﻠَﻋ ُُﻪْﲦِإ َﺎ ﱠﳕَِﺈﻓ ُﻪَﻌ َِﲰ ﺎَﻣَﺪْﻌَـﺑ ُﻪَﻟ ﱠﺪَﺑ ْﻦَﻤَﻓ ٌﻢﻴِﻠَﻋ ٌﻊﻴ َِﲰ  
 ٌﻢﻴِﺣﱠر  ٌرﻮُﻔَﻏ َّﻟﻠﻪا ﱠنِإ ِﻪْﻴَﻠَﻋ َْﰒِإ َﻼَﻓ ْﻢُﻬَـﻨ ْـﻴَـﺑ َﺢَﻠْﺻََﺄﻓ ًﺎْﲦِإ َْوأ ﺎًﻔَـﻨَﺟ ٍصﻮﱡﻣ ﻦِﻣ َفﺎَﺧ ْﻦَﻤَﻓ  
Terjemahnya 
180. Diwajibkan atas kamu, apabila seorang di antara kamu kedatangan 
(tanda-tanda) maut, jika ia meninggalkan harta yang banyak, berwasiat untuk 
ibu-bapak dan karib kerabatnya secara ma'ruf (ini adalah) kewajiban atas 
orang-orang yang bertakwa. 
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181. Maka barangsiapa yang mengubah wasiat itu, setelah ia mendengarnya, 
maka sesungguhnya dosanya adalah bagi orang-orang yang mengubahnya. 
Sesungguhnya Allah Maha Mendengar lagi Maha Mengetahui.  
182. (Akan tetapi) barangsiapa khawatir terhadap orang yang berwasiat itu, 
berlaku berat sebelah atau berbuat dosa, lalu ia mendamaikan[113] antara 
mereka, maka tidaklah ada dosa baginya. Sesungguhnya Allah Maha 
Pengampun lagi Maha Penyayang. 
Inilah wasiyat dalam arti yang pertama- perjanjian ilahi dari orang yang akan 
meninggal dunia kepada orang-orang yang ditinggalkannya.   
1. Menurut Al-Quran, berwasiat itu wajib 
Para mufasir berikhtilaf tentang hukum meninggalkan atau memberikan 
wasiat dalam syariat Islam. Fakhr al-Dīn al-Rāzī menulis29 : “Ketahuilah bahwa 
orang berbeda pendapat tentang wasiat ini. Di antara mereka ada yang berkata: 
Wasiat itu wajib. Yang lain berkata: sunat saja. Yang pertama berargumentasi dengan 
firman Allah  ﺐﺘﻛ  dan  ﻢﻜﯿﻠﻋ . Kedua  kata  ini menunjukkan wajib. Kemudian Allah 
swt menegaskan  lagi dengan firmanNya: 
ﲔِﻘَُﺘﳌا ﻲَﻠﻋ ﺎًﻘﺣ 
 Jadi, dengan memperhatikan ayat wasiat di atas, hampir sepakat ahli tafsir 
bahwa  wasiat itu wajib karena Al-Quran menggunakan kata  ُﻢُﻜَۡﯿﻠَﻋ َﺐِﺘُﻛ. Dalam Tafsir 
Al-Fakhr Al-Rāzi, kewajiban berwasiat itu disebut sebagai hukum kelima, setelah 
hukum keempat dan sebelum hukum keenam. Hukum keempat adalah hukum qişāş 
yang ditetapkan dengan QS. Al-Baqarah /2:178:  
                                                            
29Fakhr al-Dīn al-Rāzī , Al-Tafsīr al-Kabīr au Mafātih al-Gaib, 5( Beirut: Dār al-Kutub al-
Ilmiyah, 2009), h. 53-54.  
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 َﻰِﻔُﻋ ۡﻦََﻤﻓ ۚ َٰﱺﻧُٔۡࠠﻟااِﺑ َٰﱺﻧُٔۡࠠﻟااَو ِﺪۡﺒَۡﻌࠠﻟاِﺑ ُﺪۡﺒَۡﻌࠠﻟاَو ِّﺮُۡﺤࠠﻟاِﺑ ُّﺮُۡﺤࠠﻟا ۖ َﲆۡ˗ َۡﻘࠠﻟا ِﰱ ُصﺎَﺼِۡﻘࠠﻟا ُُﲂ َۡﯿَﻠ̊ َﺐِﺘُﻛ ْاُﻮَ̲ﻣاَء َﻦ̽ ِ َّ߳ ࠠا ﺎَﮩُّ ﯾَٔٓا ٰـ َ ﯾ
 ٰىَﺪَﺘۡࠠﻋا ِﻦََﻤﻓ ۗ ٌ۬ﺔَۡﲪَرَو ُۡﲂِّ ˊ َّر ﻦ ِّﻣ ٌ۬ﻒِ̀ﻔ َۡﲣ َ ِߵ ٲَذ ۗ ٍ۬ﻦٰـ َﺴۡﺣ ِِٕﺑﺎ ِﻪَۡﯿﻟ ِٕا ٌٓءاَدَٔاَو ِفوُﺮۡﻌَۡﻤࠠﻟاِﺑ ُۢعﺎَﺒِّ ࠠﺗَاﻓ ٌ۬ء َۡﳽ ِﻪِ̀ﺧَٔا ۡﻦِﻣ ۥ  َُࠀ
 ٌ۬ﲓِﻟَٔا ٌباََﺬ̊ ۥ  ََُࠁﻓ َ ِߵ ٲَذ َﺪَۡﻌﺑ 
Hukum keenam adalah hukum puasa yang ditetapkan dalam QS. Al-Baqarah /2:183:  
 َنﻮُﻘََّﺘﺗ ُۡﲂ َّ ﻠََﻌﻟ ۡﻢُЁِﻠۡˍ َﻗ ﻦِﻣ َﻦ̽ ِ َّ߳ ࠠا ََﲆ̊ َﺐِﺘُﻛ ََߠ ُمﺎَﯿ ِّﺼࠠﻟا ُُﻢЁَۡﯿَﻠ̊ َﺐِﺘُﻛ ْاُﻮَ̲ﻣاَء َﻦ̽ ِ َّ߳ ࠠا َﺎ ُّﳞَٔٓا ٰـ َ ﯾ  
Semua ayat yang merupakan rangkaian hukum itu dimulai dengan kalimat  ُﻢُﻜَۡﯿﻠَﻋ َﺐِﺘُﻛ. 
Sangat ganjil jika qişāş dan puasa diwajibkan, sedangkan wasiat menjadi tidak wajib. 
Padahal ketiga-tiganya menggunakan kalimat yang sama “diwajibkan atas kamu”.  
Memang ada sebagian mufasir yang berpendapat bahwa kata “فوﺮﻌﻤﻟﺎﺑ”, 
secara makruf atau baik-baik menunjukkan bahwa wasiat itu sunnah saja. Abū Bakr 
Aḥmad al-Rāzī al-Jaşşāş30 malah menegaskan bahwa kata “فوﺮﻌﻤﻟﺎﺑ” menunjukkan 
wajib. Makruf artinya adil, tidak berlebihan dan tidak berkekurangan. Dalam Al-
Quran, Al-Baqarah/2: 233 disebutkan “Dan kewajiban ayah memberi makan dan 
pakaian kepada para ibu dengan cara ma'ruf”, dan  Al-Nisā /4:19“Dan bergaullah 
dengan mereka secara patut” disepakati juga sebagai perintah wajib untuk para 
suami; dan Luqmān/31:17, “Hai anakku, dirikanlah shalat dan suruhlah (manusia) 
mengerjakan yang baik dan cegahlah (mereka) dari perbuatan yang mungkar” 
pastilah jatuh sebagai perintah wajib.  
                                                            
30Al-Jaşşāş, Aḥkām al-Qurān. 1 (Beirut: Dār al-Fikr, 1443/1993), h. 229-30.  
206 
 
 
 
Menurut Abū Bakr31, “penyebutan makruf pada wasiat yang diwajibkan Allah 
swt tidak menafikan kewajibannya, tapi bahkan menegaskannya. Semua perintah 
Allah makruf bukan munkar. Lawan makruf itu munkar. Karena yang bukan makruf 
itu munkar, maka munkar tercela dan diharamkan. Dengan begitu setiap makruf 
wajib” 
 Masih melanjutkan Abū Bakral Al-Jaşşāş, menurutnya kewajiban berwasiat 
juga ditegaskan oleh Nabī saw dengan banyak hadis; “Tidak halal bagi seorang 
mukmin untuk tidur tiga malam kecuali ada wasiat di sampingnya”; “Barangsiapa 
yang menutup hidupnya dengan tidak berwasiat kepada keluarga, ia telah menutup 
dirinya dengan maksiat32”; dan beberapa hadis lainnya33.   
 Mungkinkah Nabī saw, yang berakhlak dengan akhlak Al-Quran tidak 
meninggalkan wasiat? Mungkinkah Nabī saw memerintahkan orang berwasiat, tapi ia 
sendiri tidak mengamalkannya? Menghadapi kontradiksi ini para mufasir menetapkan 
perintah wasiat itu sebagai “mustaḥabb”, dianjurkan saja. Ketika diberitahukan 
kepada Ibrāhim al-Nakha’i34 bahwa Zaid dan Ṭalḥaḥ sangat keras dalam urusan 
wasiat, Ibrāhim berkata: Tidak perlu keduanya berlaku begitu. Nabī saw meninggal 
                                                            
31Ibid, h. 230.  
32Lihat Al-Ṭabarī, Jamī’ al-Bayān fī Tafsīr al-Quran, pada ḥadīś-ḥadīś yang menjelaskan ayat 
tersebut.  
33“Siapa yang mati tanpa meninggalkan wasiat, ia mati jahiliah”, “Siapa yang tidak berwasiat 
kepada keluarganya yang tidak mendapat warisan, ia menutup hidupnya dengan maksiat.” Lihat Al-
Ṭabarsi, Majma’ al-Bayan. Tafsir ayat tersebut. Al-Bukhārī dalam Șaḥiḥnya mencantumkan ayat Al-
Baqarah /2:180-181 untuk menegaskan wajibnya berwasiat.  Di samping itu, ia memberi judul di situ  
Bab Wasiat dan Sabda Nabī saw, “Wasiat seseorang harus tertulis di sampingnya” . Ḥadīś ini 
menjelaskan ayat tersebut dengan memerintahkan agar orang menuliskan wasiatnya dalam 
menghadapi kematiannya yang sewaktu-waktu bisa merenggutnya. 
34Ibrāhim al-Nakha’ī, tabiin, faqih besar Iraq , guru Abu Ḥanifah melalui Ḥammad bin Abi 
Sulaiman, (666-715M). Al-Nakha’i dalam Siyār A’lām al-Nubalā.  Lihat al-Ṭabari pada tafsir ayat ini, 
juga dalam al-Qurṭubi, al-Samarqandi, Bahr al-‘Ulum.   
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tanpa berwasiat dan Abū Bakr berwasiat. Mana saja yang kamu lakukan (berwasiat 
atau tidak berwasiat) semuanya baik.  
 ﻪﻟ ʭﺮﻛذ :لﺎﻗ ،ﻢـﻴﻫاﺮﺑإ ﻦﻋ ،ﷲ ﺪﺒﻋ ﻦﺑ ﻦﺴﺤـﻟا ﻦﻋ ،نﺎﻴـﻔﺳ ﻦﻋ ،ﺪﻳﺰﻳ ﺎﻨﺛ :لﺎﻗ ،ﻞﻬﺳ ﻦﺑ ّﻲـﻠﻋ ﺎﻨﺛﺪﺣ
 ﻪﻴﻠﻋ ﷲ ﻰﻠﺻ ّﻲـﺒﻨﻟا تﺎﻣ ،ﻼﻌﻔﻳ نأ ﺎﻤﻬﻴـﻠﻋ نﺎﻛ ﺎﻣ :لﺎﻘﻓ ،ﺔﻴﺻﻮﻟا ﻲـﻓ نادﺪﺸﻳ ʭﺎﻛ ﺔﺤـﻠﻃو ًاﺪﻳز نأ
ﻦﺴﺤﻓ َﺖﻠﻌﻓ ﻚﻟذ ّيأ ،ﺮﻜﺑ ﻮﺑأ ﻰﺻوأو ،صﻮﻳ ﻢـﻟو ﻢﻠﺳو 
Bagaimana wasiat yang wajib bisa berubah menjadi mustahabb? Salah satu 
jawaban yang paling banyak disebut adalah pandangan bahwa ayat wasiat ini sudah 
dimansukh dengan ayat waris dan hadis. Para mufasir biasanya mengutip dari Ibn 
Abbās yang mengatakan bahwa ayat ini dimansukh dengan QS. Al-Nisā/4:7. Menurut 
Abū Ḥatim, mazhab yang mengatakan ayat ini dimansukh oleh ayat waris diikuti oleh 
Ibn ‘Umar, Abu Musā, Sa’id bin Musayyab, al-Hasan, Mujāhid, ‘Atā, Said bin 
Zubair,  Muḥammad bin Sirin, ‘Ikrimah, Zaid bin Aslam, al-Rabi’ bin Anas, Qatadah, 
Al-Suddi, Muqātil bin Hayyān, Ṭāwus, Ibrāhim al-Nakha’i, Syuraih, al-Ḍaḥḥāk, dan 
Al-Zuhri35.  
Sayyid Rasyid Riḍā36 membuat bantahan yang lengkap terhadap bukan saja 
ayat ini tetapi juga konsep nasikh-mansukh dalam Al-Quran. Sekali-sekali ia merujuk 
kepada gurunya, Al-Syaikh Muḥammad ‘Abduh. Menurut Riḍā: 
1. Ayat waris tidak menasakh ayat wasiat; tapi bahkan memperkuatnya, karena 
bukankah ayat wasiat datang lebih dahulu dari ayat waris37.  
                                                            
35Lihat Tafsir Ibn Kaśir, Tafsir al-Quran al-‘Azim,  1, h. 493.  
36Sayyid Muḥammad Rasyid Riḍā, Tafsīr al-Manār,  2 (Beirut: Dār al-Ma’rifat, tt), 135-141.  
37Ada banyak definsi yang berbeda tentang nasikh-mansukh; tetapi dari banyak definisi itu bisa 
disimpulkan bahwa “(nasakh) ialah menghapus hukum syarak terdahulu  dengan hukum syarak yang 
baru, karena tidak mungkin menggabungkan di antara keduanya. Bisa karena esensinya yang berbeda, 
atau karena saling bertentangan, atau ada dalil khusus dari ijmak atau nas yang tegas” (Lihat 
Muḥammad Hadi Ma’rifat, Al-Tamhīd,  2 (Qum: Matba’ah Mehr, 1397H), h. 270. Dalam kasus ayat 
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2. Ḥadīś tidak bisa menasakh Al-Quran, apalagi hadis yang aḥad. Ḥadīś yang 
ẓanni tidak dapat menasakh Al-Quran yang seluruhnya qaṭ’i. Selain itu juga 
tidak ada dalil yang menunjukkan bahwa ayat waris turun setelah ayat wasiat.  
3. Konteks kalimat juga menunjukkan tidak mungkin ayat itu dinasakh. Jika 
Allah akan menetapkan syariat yang pada waktu dekat akan dimansukh, ia 
tidak akan memperkuatnya seperti pada ayat wasiat. Ia mengakhiri ayat wasiat 
dengan “kewajiban atas orang-orang yang bertakwa” dan mengancam dengan 
dosa kepada orang-orang yang mengubah-ubah wasiat pada ayat berikutnya.  
4. Ḥadīś “ثراﻮﻠﻟ ﺔﯿﺻو ﻻ” mengandung arti bahwa ahli waris tidak boleh 
mendapat wasiat. Bila ada seorang muslim meninggal dunia dan orantuanya 
kafir, maka kedua orangtuanya diharamkan mendapatkan warisan. Sekiranya 
mereka faqir, krena hadis ini juga mereka tidak boleh mendapatkan wasiat. 
Lalu, Al-Quran memerintahkan anak berbuat baik kepada orangtuanya 
(walaupun musyrik, lihat QS. Al-‘Ankabūt/29:8; QS. Luqmān /31:15), 
bagaimana jalan keluarnya. Karena itu menurut al-Quran, “berwasiat untuk 
ibu-bapak dan karib kerabatnya secara ma'ruf (ini adalah) kewajiban atas 
orang-orang yang bertakwa.” Jika warisan dibagi secara merata di antara ahli 
waris, tetapi keadaan ekonomi mereka tidak sama, keadilan hanya bisa 
ditegakkan dengan sistem wasiat. Ḥadīś ini, sekiranya Șaḥiḥ sekalipun, 
bertentangan dengan pesan Al-Quran yang adil dan penuh kasih.  
5. “Riwayat dalam kitab-kitab Sunan terbatas pada ‘Amr bin Khārijah dan Abī 
Amāmah dan Ibn ‘Abbās. Dalam isnad yang kedua ada Ismail bin ‘Iyās yang 
dibicarakan ahli hadis. Turmużi mengḥasankannya karena Ismail 
meriwayatkannya dari orang-orang Syam. Ada imam-imam ahli hadis 
yangmenguatkannya khusus untuk mereka saja. Ḥadīś Ibn ‘Abbās bercacat 
(ma’lūl), karena ia diriwayatkan ‘Aṭā, tidak jelas ‘Aṭā yang mana. Jika yang 
dimaksud ‘Aṭā al-Khurasānī, maka ia tidak pernah mendengar dari Ibn 
‘Abbās. Jika ia itu ‘Aṭā bin Rabāh, Abū Dāwūd sudah mengeluarkannya 
dalam kitab tentang hadis-hadis mursal. Yang diriwayatkan al-Bukhāri dari 
‘Aṭā bin Rabah mauqūf pada Ibn ‘Abbās. Yang diriwayatkan di luar itu 
disepakati kedaifannya. Jelaslah bagi kami tidak ada riwayat yang sahih 
kecuali riwayat ‘Amr bin Kharijah, yang disahihkan al-Turmużi, yang 
termasuk orang gampang mensahihkan (al-mutasahilin). Anda tahu al-Bukhāri 
dan Muslim tidak menyukainya. Apa masih benar anggapan bahwa hadis ini 
diterima meluas di tengah-tengah umat?”  
6. Tidak ada pertentangan antara ayat wasiat dengan ayat waris, sehingga tidak 
perlu menasakhkan salah satu di antara keduanya. Bahkan kedua ayat ini 
                                                                                                                                                                         
wasiat dan ayat waris, tidak ada pertentangan di antara keduanya, karena itu tidak boleh dianggap 
nasikh-mansukh.  
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saling melengkapi. Distribusi kekayaan yang tidak bisa dipecahkan dengan 
waris diselesaikan dengan wasiat. Lagi pula tidak ada kesepakatan di antara 
para ulama bukan saja tentang ayat mana dimansukh oleh ayat mana, tetapi 
juga apakah dalam Al-Quran ada nasikh-mansukh.  
7. Kesimpulan Sayyid Riḍā:  
 ﻲﻠﻋ ﻞﻴﻟد ﻻو ،ﺎﻫﺪﻳﺆﺗ ﻞﺑ ﺎﻬﺿرﺎﻌﺗ ﻻ ﺎĔﻷ ﺚﻳراﻮﳌا ﺔﻳϕ ﺔﺧﻮﺴﻨﻣ ﲑﻏ ﺔﻳﻵا نأ لﻮﻘﻟا ةﻮﻔﺻو
 نأ ﻚﻟو ،قʪ ﺎﻬﻤﻜﺣو ﺔﻤﻜﳏ ﻲﻬﻓ ،بﺎﺘﻜﻟا ﺦﺴﻨﻟ ﺢﻠﺼﻳ ﻻ ﻪﻧﻷ ﺚﻳﺪﳊʪ ﻻو ،ﺎﻫﺪﻌﺑ ﺎĔأ
 ﻲﻠﻋ ﻪﻠﻌﲡ نأو ﺔﺑﺎﺤﺼﻟا ﺾﻌﺑ ﻦﻋ يور ﺎﻤﻛ ﲔﺑﺮﻗﻷاو ﻦﻳﺪﻟاﻮﻟا ﻦﻣ ثﺮﻳ ﻻ ﻦﲟ ًﺎﺻﺎﺧ ﻪﻠﻌﲡ
ﻃا ﲑﻐﺑ ﻚﻴﻠﻋ ﷲ ﺐﺘﻛ ﺎﻣ ﺪﻌﺑ ﺬﺒﻨﺘﻓ ﺦﺴﻨﻟا يﻮﻋﺪﺑ نوﺮﻃﺎﳜ ﻦﻳﺬﻟا ﲔﻓزﺎﻟﻤﺠا ﻦﻣ ﻦﻜﺗ ﻻو ،ﻪﻗﻼ
ﲔﻘﺘﳌا ﻲﻠﻋ ﻖﺣ ﻪﻟﻮﻘﺑ ﻩﺪﻛأ ﺎﻣ ﺪﻌﺑ ﺎﻤﻴﺳ ﻻو ،رﺬﻋ 
 
Seperti disebutkan terdahulu, konsep nasikh mansukh dalam Al-Quran 
“diciptakan” untuk mengatasi kontradiksi. Dalam hubungan dengan ayat wasiat di 
sini, nasikh-mansukh dimasukkan dalam tafsir untuk menyelesaikan kontradiksi 
antara kewajiban berwasiat yang diperintahkan dengan tegas dalam Al-Quran dengan 
“keyakinan” bahwa Nabī saw tidak berwasiat (yakni, Nabī saw paling tidak tidak 
mengamalkan al-Quran).  
Kontradiksi ini tidak akan terjadi apabila sejak awal orang membuka diri 
untuk meneliti kemugkinan Rasūlullāh saw berwasiat. Al-Quran mewajibkan kaum 
mukmin (dan orang-orang yang bertakwa) untuk berwasiat. Nabī saw memerintahkan 
umatnya untuk berwasiat. Dapat dipastikan bahwa Nabī saw juga berwasiat. Tidak 
mungkin Nabī saw mengundang kemurkaan Tuhan dengan mengatakan apa yang 
tidak ia amalkan.38 Atau seperti pertanyaan para ulama salaf yang diriwayatkan al-
                                                            
38QS. Al-Ṣāff /61:2 “Wahai orang-orang yang beriman, kenapakah kamu mengatakan sesuatu 
yang tidak kamu kerjakan?”  
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Bukhāri: “Lalu bagaimana wasiat itu diwajibkan atas orang-orang untuk 
menunaikannya,  sementara beliau tidaklah berwasiat?” 
2. Wasiat kepada Keluarga dalam Al-Quran 
Seperti disampaikan pada permulaan bab ini, para sejarawan memperdebatkan 
jawaban atas pertanyaan mengapa Nabī saw tidak berwasiat. Pertanyaan itu juga 
timbul karena banyak muarikh Barat yang menafikan sistem pewarisan kekuasaan 
(dinastik) kepada keluarga pada bangsa Arab. Wilferd Madelung39 menulis:  
“Dengan demikian, ada alasan prima facie untuk meragukan bahwa 
pandangan umum peneliti Barat tentang penggantian Muḥammad tidak 
seluruhnya benar dan mengusulkan melihat kembali secara jernih pada 
sumber-sumber sejarah untuk dinilai kembali. Titik awal untuk menentukan 
apa yang dipikirkan Muḥammad secara umum tentang suksesi dan apa yang 
dilihat oleh para Sahabatnya sebagai petunjuk setelah kematiannya haruslah 
penelitian Al-Quran. Al-Quran memang seperti diketahui, tidak membuat 
peraturan, atau memberikan rujukan tentang suksesi Muḥammad, dan karena 
ini pula sejarahwan non-Muslim betul-betul telah mengabaikannya untuk 
urusan ini. Tetapi Al-Quran mengandung petunjuk spesifik tentang 
menyambungkan ikatan kekeluargaan dan pewarisan juga kisah-kisah dan 
pernyataan tentang suksesi Nabī-Nabī yang sebelumnya dan keluarganya. 
Hal-hal seperti ini bukannya tidak relevan dengan suksesi Muḥammad.” 
Di bawah ini disampaikan ikhtisar argumentasi Madelung yang menegaskan 
bahwa sistem dinastik justru sangat Qurani dan melanjutkan tradisi suksesi dari para 
Nabī sebelum Nabī Muḥammad saw: 
1. Al-Quran memerintahkan kaum muslim untuk memberikan prioritas 
kepada keluarga dekat dalam berbuat baik: Sesungguhnya Allah 
menyuruh (kamu) berlaku adil dan berbuat kebajikan, memberi kepada 
kaum kerabat, dan Allah melarang dari perbuatan keji, kemungkaran dan 
permusuhan. Dia memberi pengajaran kepadamu agar kamu dapat 
mengambil pelajaran. (QS. Yunūs /16:90). Pada deretan orang-orang yang 
                                                            
39Wilferd Madelung, The Succession to Muḥammad: a Study of the Early Caliphate. 
(Cambridge: Cambridge University Press, 2004),   h. 5-6.   
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menjadi penerima perbuatan baik –seperti anak yatim, orang miskin, ibn 
sabīl- żul qurbā atau żaw al-qurbā  diletakkan pada posisi yang pertama: 
Dan berikanlah kepada keluarga-keluarga yang dekat akan haknya, 
kepada orang miskin dan orang yang dalam perjalanan dan janganlah 
kamu menghambur-hamburkan (hartamu) secara boros. (QS. Al-Isrā 
/17:26); Bukanlah menghadapkan wajahmu ke arah timur dan barat itu 
suatu kebajikan, akan tetapi sesungguhnya kebajikan itu ialah beriman 
kepada Allah, hari kemudian, malaikat-malaikat, kitab-kitab, Nabī-Nabī 
dan memberikan harta yang dicintainya kepada kerabatnya, anak-anak 
yatim, orang-orang miskin, musafir (yang memerlukan pertolongan) dan 
orang-orang yang meminta-minta; dan (memerdekakan) hamba sahaya, 
mendirikan shalat, dan menunaikan zakat; dan orang-orang yang menepati 
janjinya apabila ia berjanji, dan orang-orang yang sabar dalam 
kesempitan, penderitaan dan dalam peperangan. Mereka itulah orang-
orang yang benar (imannya); dan mereka itulah orang-orang yang 
bertakwa QS. Al-Baqarah/2:177).  
2. Mendahulukan keluarga tidak boleh melanggar prinsip-prinsip keadilan: 
Wahai orang-orang yang beriman, jadilah kamu orang yang benar-benar 
penegak keadilan, menjadi saksi karena Allah biarpun terhadap dirimu 
sendiri atau ibu bapak dan kaum kerabatmu.(QS. Al-Nisā/4:135); Dan 
janganlah kamu dekati harta anak yatim, kecuali dengan cara yang lebih 
bermanfaat, hingga sampai ia dewasa. Dan sempurnakanlah takaran dan 
timbangan dengan adil. Kami tidak memikulkan beban kepada sesorang 
melainkan sekedar kesanggupannya. Dan apabila kamu berkata, maka 
hendaklah kamu berlaku adil, kendatipun ia adalah kerabat(mu), dan 
penuhilah janji Allah. Yang demikian itu diperintahkan Allah kepadamu 
agar kamu ingat.(QS. Al-An’ām /6:152).   
3. Dengan batasan keadilan seperti yang telah disebutkan, hak keluarga akan 
bantuan dan perbuatan baik dari setiap muslim bersifat mutlak. Hubungan 
kekeluargaan harus didahulukan daripada hubungan-hubungan lainnya: 
Nabī itu (hendaknya) lebih utama bagi orang-orang mukmin dari diri 
mereka sendiridan isteri-isterinya adalah ibu-ibu mereka. Dan orang-orang 
yang mempunyai hubungan darah satu sama lain lebih berhak (waris-
mewarisi) di dalam Kitab Allah daripada orang-orang mukmim dan orang-
orang Muhajirin, kecuali kalau kamu berbuat baik kepada saudara-
saudaramu (seagama). Adalah yang demikian itu telah tertulis di dalam 
Kitab (Allah). (QS.  Al-Ahzāb /33:6).   
4. Dalam sejarah para Nabī as yang dikisahkan Al-Quran, keluarga mereka 
memegang peran yang sangat penting, memberikan sokongan dan 
dukungan kepada para Nabī menghadapi musuh-musuh mereka. Para Nabī 
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berdoa agar Tuhan memberikan kepada mereka bantuan dari keluaganya. 
Pada gilirannya para Nabī itu juga berdoa agar Allah memberkati keluarga 
dan keturunannya. Seluruh para Nabī dari Bani Israil menurut Al-Quran 
berasal dari keluarga yang sama: Sesungguhnya Allah telah memilih 
Adam, Nuh, keluarga Ibrāhim dan keluarga 'Imran melebihi segala umat 
(di masa mereka masing-masing), (sebagai) satu keturunan yang 
sebagiannya (turunan) dari yang lain. Dan Allah Maha Mendengar lagi 
Maha Mengetahui. (QS. Ali Imran/3:33-34).  
Setelah Allah bercerita tentang Mūsā, Ismā’īl dan Idrīs, Dia befirman: 
Mereka itu adalah orang-orang yang telah diberi nikmat oleh Allah, yaitu 
para Nabī dari keturunan Adam, dan dari orang-orang yang Kami angkat 
bersama Nuh, dan dari keturunan Ibrāhim dan Israil, dan dari orang-orang 
yang telah Kami beri petunjuk dan telah Kami pilih. Apabila dibacakan 
ayat-ayat Allah Yang Maha Pemurah kepada mereka, maka mereka 
menyungkur dengan bersujud dan menangis. (QS. Maryam/19:58). Bahwa 
para Nabī secara turun temurun meneruskan kepemimpinan di tengah-
tengah keluarganya dengantegas ditunjukkan dalam QS.Al-An’ām/6:84-
89:  
Dan Kami telah menganugerahkan Ishak dan Yaqub kepadanya. Kepada 
keduanya masing-masing telah Kami beri petunjuk; dan kepada Nuh 
sebelum itu (juga) telah Kami beri petunjuk, dan kepada sebahagian dari 
keturunannya (Nuh) yaitu Daud, Sulaiman, Ayyub, Yusuf, Musa dan 
Harun. Demikianlah Kami memberi balasan kepada orang-orang yang 
berbuat baik.  
Dan Zakaria, Yahya, Isa dan Ilyas. Semuanya termasuk orang-orang yang 
shaleh.  
Dan Ismail, Alyasa', Yunus dan Luth. Masing-masing Kami lebihkan 
derajatnya di atas umat (di masanya),  
Dan Kami lebihkan (pula) derajat sebahagian dari bapak-bapak mereka, 
keturunan dan saudara-saudara mereka. Dan Kami telah memilih mereka 
(untuk menjadi Nabī-Nabī dan rasul-rasul) dan Kami menunjuki mereka 
ke jalan yang lurus. 
Itulah petunjuk Allah, yang dengannya Dia memberi petunjuk kepada 
siapa yang dikehendakiNya di antara hamba-hambaNya. Seandainya 
mereka mempersekutukan Allah, niscaya lenyaplah dari mereka amalan 
yang telah mereka kerjakan.   
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Mereka itulah orang-orang yang telah Kami berikan kitab, hikmat40 dan 
keNabīan Jika orang-orang (Quraisy) itu mengingkarinya, maka 
sesungguhnya Kami akan menyerahkannya kepada kaum yang sekali-kali 
tidak akan mengingkarinya. 
5. Semua keluarga Nabī memperoleh kemuliaan dan keistimewaan dan 
diselamatkan Tuhan kecuali yang berkhianat. Istri Nabī Nūh (dan 
anaknya) serta istri Nabī Lūth dikecualikan dari daftar keluarga Nabī 
karena pengkhianatannya: Allah membuat isteri Nuh dan isteri Luth 
sebagai perumpamaan bagi orang-orang kafir. Keduanya berada di bawah 
pengawasan dua orang hamba yang saleh di antara hamba-hamba Kami; 
lalu kedua isteri itu berkhianat kepada suaminya (masing-masing), maka 
suaminya itu tiada dapat membantu mereka sedikitpun dari (siksa) Allah; 
dan dikatakan (kepada keduanya): "Masuklah ke dalam jahannam bersama 
orang-orang yang masuk (jahannam)." (QS. al-Taḥrīm/66:10).  
6. Ibrāhim adalah bapak para Nabī. Semua Nabī sesudah itu adalah 
keturunannya: Dan sesungguhnya Kami telah mengutus Nuh dan Ibrāhim 
dan Kami jadikan kepada keturunan keduanya keNabīan dan Al Kitab, 
maka di antara mereka ada yang menerima petunjuk dan banyak di antara 
mereka fasik.(QS. Al-Ḥadīd/57:26). Al-Quran juga mengisahkan doa 
Ibrāhim agar keturunannya dijadikan imam. Tuhan mengabulkan doanya, 
dengan syarat keturunannya yang menjadi pemimpin itu bukanlah orang-
orang zalim: Dan (ingatlah), ketika Ibrāhim diuji Tuhannya dengan 
beberapa kalimat (perintah dan larangan), lalu Ibrāhim menunaikannya. 
Allah berfirman: "Sesungguhnya Aku akan menjadikanmu imam bagi 
seluruh manusia". Ibrāhim berkata: "(Dan saya mohon juga) dari 
keturunanku" Allah berfirman: "Janji-Ku (ini) tidak mengenai orang yang 
zalim". (QS. Al-Baqarah/2:124) 
7. Musa, ketika menghadapi Bani Israil, bermohon agar diberi pembantu 
yang menolongnya dan berbagi tugas dengannya: dan jadikanlah untukku 
seorang pembantu dari keluargaku, (yaitu) Harun, saudaraku,teguhkanlah 
dengan dia kekuatanku, dan jadikankanlah dia sekutu dalam urusanku, 
(Q.S. Ṭahā /20:29-32) Tuhan menjawab doanya: Qad ūtīta su`laka yā 
Mūsā. Hārūn menjadi teman Mūsā dengan ketentuan Ilahi.Kepada Dāwūd, 
Tuhan memberi Sulaimān sebagai pelanjutnya (Q.S. 38:30). Zakaria 
berdoa agar ia diberi pelanjut (mawali) dari istrinya dan Tuhan 
memberinya Yaḥyā (QS. 19:5-6).  
 
                                                            
40Madelung menerjemahkannya –menurut saya lebh tepat- rule atau pemerintahan.  
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8. Kesimpulan Madelung: 41 
“The Qur’ān thus accorded the ahl al-bayt of Muḥammad an elevated 
position above the rest of the faithful, similar to the position of the 
families of the earlier prophets. God desired to purify them from all 
defilement. Certainly the renegades of the Prophet’s family who opposed 
his mission were excluded from the divine grace, just like the renegades 
among the families of the past prophets.... 
Insofar as the Qur’ān expresses the thoughts of Muḥammad, it is evident 
that he could not have considered Abū Bakr his natural successor or have 
been pleased by his succession. The Qur`an certainly does not fully reflect 
Muḥammad’s views about the men and women surrounding him and his 
attitude towards them. Yet he could not have seen his succession 
essentially other than in the light of the narrations of the Qur`ān about the 
succession of the earlier prophets, just as he saw his own mission as a 
prophet, the resistance of his people with which he met, and his ultimate 
success by divine grace in the light of the experience of the former 
prophets as related in the Qur`ān. These earlier prophets considered a 
supreme divine favour to be succeeded by their offspring or close kin for 
which they implored their Lord“ 42 
 Walhasil, menurut Madelung, cara berpikir Nabī saw tidak akan berbeda 
dengan alur Al-Qur`ān. Konsisten dengan petunjuk Al-Qur`ān tentang pengganti para 
Nabī, maka Nabī saw seharusnya juga menunjuk siapa penggantinya. Sampai di sini, 
                                                            
41Ibid, h 16 
42Menurut Madelung, kaum modernis Sunni mengajukan keberatan pada kesimpulan ini. 
Mereka berargumentasi dengan ayat yang menyatakan Nabī saw “khatam al-Nabīyyīn”.  Dalam 
rencana Tuhan, Nabī Muḥammad harus menjadi “Nabī terakhir”  (yang menurut Madelung belum 
tentu bermakna seperti itu).  Sebagai Nabī terakhir ia tidak boleh digantikan oleh keluarganya. Karena 
itu, sesuai dengan rencana Tuhan itu, semua anak laki-laki Muḥammad meninggal pada waktu masih 
kecil. Karena alasan itulah Nabī tidak menunjuk penggantinya. Ia ingin penggantinya dipilih oleh umat 
Islam secara syura. Terhadap argumentasi itu, Madelung berkata, “Mengapa Muḥammad tidak boleh 
digantikan oleh keluarganya sebagaimana Nabī-Nabī terdahulu? Jika Tuhan menginginkan agar ia 
tidak digantikan oleh seorang pun di antara mereka, mengapa cucu-cucunya dan keluarga dekatnya 
tidak meninggal semua seperti anak-anak lelakinya? Ada alasan untuk meragukan anggapan bahwa 
Muḥammad gagal menunjuk penggantinya karena ia menyadari rencana Tuhan yang menolak sistem 
pewarisan kekuasaan kepada keluarga dan bahwa ia menginginkan syura. Al-Qur`ān menasehatkan 
kepada kaum muslim untuk menyelesaikan persoalan dengan syūrā kecuali dalam suksesi terhadap 
Nabī.  Dalam hal tersebut, menurut Al-Quran suksesi harus dipilih secara ilahi. Tuhanlah yang 
memilih sang pengganti, sebagai Nabī atau bukan, dari keluarga Nabī” (ibid 17). 
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Madelung berhenti dan bergabung dengan sejarawan Barat lainnya. Ia mengakhiri 
penelitiannya dengan pertanyaan yang sama: Mengapa ia tidak berhasil menunjuk 
penggantinya? Dimulailah lingkaran setan dari hipotesis yang tidak kunjung berakhir: 
Mungkin Nabī saw menunggu wahyu untuk mengumumkan penggantinya, tapi 
wahyu itu tidak turun. Mungkin ia kuatir akan reaksi orang Quraisy terhadap Bani 
Hāsyim yang lemah. Memang pada tahun 10 Hijriah, ia memberikan pengumuman di 
Ghadīr Khumm tentang pengangkatan saudara sepupunya, Ali, 3 bulan sebelum 
kematiannya. Tetapi pengumuman itu disampaikan tidak pada waktu dan tempat yang 
tepat. Mungkin ia menangguhkannya karena ia menunggu cucu-cucunya dewasa. 
Madelung kembali mengulang yang dikatakan Caetani dan Arnold- ia tidak 
menyadari bahwa maut segera menyergapnya.  
 Sekiranya Madelung melanjutkan penelitiannya dari Al-Qur`ān ke hadis, ia 
akan menemukan bahwa Nabī saw tidak terlambat menyampaikan wasiatnya, bahwa 
ia telah melakukannya berkali-kali sepanjang hidupnya, dan bahwa ada upaya 
sistematis untuk menyembunyikan wasiat itu, sehingga tiadanya wasiat dianggap 
sebagai kenyataan dan bukan “kepercayaan. Adakah Nabī saw menyampaikan 
wasiat? 
D. Wasiat dalam Hadīś Nabi saw 
 Para ulama telah menyusun banyak kitab tentang pewasiatan Nabī saw kepada 
Ali bin Abī Ṭālib. Salah seorang di antara mereka, Muḥammad Al-‘Askary 
mengumpulkan 171 hadis dari kitab-kitab Ahlus Sunnah dan menamainya ‘Ali wa al-
Waşiyyah43:  
                                                            
43Syaikh Najm al-Dīn Ja’far bin Muḥammad al-‘Askary, ‘Ali wa al-Waşiyyah, (Beirut: Dār al-
Zahrā, 1398/1978), h. 7 . 
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Banyak di antara kaum mukmin saudara-saudaraku yang meminta aku mengumpulkan apa yang aku temukan dari hadis-hadis yang disebut dalam kitab-kitab Ahli Sunnah –Ḥanafi, Syāfi’i, Mālik, Ḥanbali- yang menyatakan secara naş bahwa Amirul Mukminin ‘Ali bin Abī Ṭālib adalah waşi Rasūlullāh saw, khalifahnya dan imam sesudahnya. 
Namun demikian, dalam tulisan ini hanya akan dibahas dua buah hadiś saja: 
hadiś ‘Ᾱisyah, dan hadiś al-Inżār 
1. Hadiś ‘Ᾱisyah 
Apakah Nabī saw berwasiat atau tidak telah membagi para Şaḥābat pada dua 
kelompok besar. Pada suatu hari berkumpullah para sahabat Nabī saw. Mungkin tidak 
lama setelah meninggalnya Nabī saw. Banyak di antara yang hadir menyebut-nyebut 
Ali sebagai penerima wasiat sepeninggal Nabī saw. Untuk selanjutnya saya 
menggunakan terjemahan Lidwa:  
 َﻷا ِﻦَﻋ ،َﻢﻴِﻫاَﺮ ْـﺑِإ ْﻦَﻋ ،ٍنْﻮَﻋ ِﻦْﺑا ِﻦَﻋ ،ُﻞﻴِﻋَﺎْﲰِإ ʭََﺮَـﺒْﺧَأ ،ََةرَارُز ُﻦْﺑ وُﺮْﻤَﻋ ﺎَﻨَـﺛَﺪّﺣ :َلﺎَﻗ ،ِدَﻮْﺳ
 ْﺪَﻗَو ،ِﻪَْﻴﻟِإ ﻰَﺻْوَأ َﱴَﻣ " :ْﺖَﻟﺎَﻘَـﻓ ،ﺎًّﻴِﺻَو َنﺎَﻛ ﺎَﻤُﻬ ْـﻨَﻋ ُ ﱠﻟﻠﻪا َﻲِﺿَر ﺎًّﻴِﻠَﻋ ﱠنَأ َﺔَﺸِﺋﺎَﻋ َﺪْﻨِﻋ اوُﺮََﻛذ  
 ؟يِرْﺪَﺻ َﱃِإ ُﻪَﺗَﺪِﻨْﺴُﻣ ُﺖْﻨُﻛ-  يِﺮْﺠَﺣ :ْﺖَﻟَﺎﻗ ْوَأ-  ِﰲ َﺚََﻨْﳔا ْﺪَﻘَﻠَـﻓ ،ِﺖْﺴﱠﻄﻟʪِ ﺎَﻋَﺪَﻓ
 َﻓ ،يِﺮْﺠَﺣ" ِﻪَْﻴﻟِإ ﻰَﺻْوَأ َﱴَﻤَﻓ ،َتﺎَﻣ ْﺪَﻗ ُﻪﱠَﻧأ ُتْﺮَﻌَﺷ ﺎَﻤ  
“Orang-orang menyebutkan di hadapan ‘Ᾱisyah bahwa Ali radliallahu 
‘anhuma menerima wasiat (kekhalifahan)” Maka dia bertanya: ” Kapan Beliau 
memberi wasiat itu kepadanya padahal aku adalah orang yang selalu 
menyandarkan Beliau di dadaku” (saat menjelang wafat Beliau). Atau dia 
berkata: berada dalam pangkuanku”, dimana beliau meminta air dalam wadah 
(terbuat dari tembaga) hingga Beliau jatuh dalam pangkuanku dan aku tidak 
sadar kalau Beliau sudah wafat. Jadi kapan Beliau memberi wasiat 
kepadanya.44  
                                                            
44Lidwa, Șaḥīḥ Muslim, Kitab al-Waşiyah ḥadīś # 3088; Șaḥīḥ al-Bukhāri, ḥadīś 2536; Musnad 
Aḥmad  22911. . 
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Dalam Ṣaḥiḥ al-Bukhārī, hadiś ini diletakkan dalam Kitab al-Waşāyā, Bāb al-
Waşāyā, dan sabda Nabī saw “wasiat seseorang harus tertulis di sampingnya” disusul 
dengan QS. Al-Baqarah/2:180. Hadis pertama ialah “Tidak ada haq seorang muslim 
yang mempunyai suatu barang yang akan diwasiatkannya, ia bermalam selama dua 
malam kecuali wasiatnya ditulis di sisinya”.  Segera terbaca bahwa pada hadis ini 
wasiat begitu penting. Tersirat di dalamnya bahwa membuat wasiat tertulis itu wajib.  
 Pada hadis berikutnya Juwairiah bint al-Ḥāriś melaporkan, “Ketika meninggal 
dunia Rasūlullāh shallallahu ‘alaihi wasallam tidak meninggalkan dirham, dinar, 
budak laki-laki maupun perempuan dan tidak meninggalkan sesuatupun kecuali 
baghol (hewan peranakan kuda dengan keledai) Beliau yang berwarna putih, senjata 
perang dan tanah yang beliau jadikan shadaqah” (disalin sebagaimana adanya dari 
Lidwa).   
 Kemudian, disampaikan diskusi antara Ṭalḥaḥ bin Muşarrif, seorang tabi’in, 
dengan ‘Abdullah bin Abī Awfā, Sahabat Nabī saw. Inilah dialog mereka seperti 
yang bisa kita baca dalam Al-Bukhāri:  
 2535. Telah bercerita kepada kami Khollād bin Yahya telah bercerita kepada 
kami Malik, dia adalah putra Mighwal telah bercerita kepada kami Thalhah bin 
Mushorrif berkata; Aku bertanya kepada 'Abdullāh bin Abī Aufā radliallahu 
'anhumā: "Apakah Nabī shallallāhu 'alaihi wasallam pernah berwasiat?" Dia 
menjawab: "Tidak". Kemudian aku tanya lagi: "Lalu bagaimana berwasiat itu 
diwajibkan kepada manusia atau mereka diperintahkan supaya berwasiat?" Dia 
menjawab: "Beliau berwasiat dengan Kitab Allah"45 
Dalam Șahih al-Bukhāri, hadis#4634 bunyi pertanyaan Ṭalḥah itu lebih spesifik, 
menggunakan kalimat aktif, dengan subyek Rasūlullāh saw  “Lalu bagaimana wasiat 
                                                            
45Lidwa, Șahih al-Bukhāri, ḥadīś 2535  Șaḥiḥ Muslim, Kitāb al-Waşiyah ḥadīś # 3086. 
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itu diwajibkan atas orang-orang untuk menunaikannya sementara beliau tidaklah 
berwasiat”. Inilah pertanyaan yang menunjukkan kontradiksi kognitif pada benak 
para ulama tabi’in yang bertanya kepada Şaḥābat.   
Jawaban Şaḥābat tidak memberikan solusi selain mempermainkan makna 
kata. Pada awalnya, Ibn Abī Awfā  menjawab bahwa Nabī saw tidak berwasiat. 
Setelah didesak mengapa ia tidak berwasiat padahal wasiat itu wajib, ia menjawab: 
Beliau berwasiat dengan kitab Allah. Bahwa wasiat yang ditanyakan para tabi’in itu 
berkaitan dengan kekhalifahan bisa kita baca dari hadis ‘Ᾱisyah yang telah disebut di 
muka. Tetapi Ibn Abi Awfā mengubah makna wasiat dari perjanjian ke perintah atau 
nasehat.   
Dialog yang kita kutip dari al-Bukhāri dan Muslim ternyata menghilangkan 
bagian akhir hadis itu. Dengan memperhatikan bagian tersebut, kita tahu bahwa 
wasiat yang ditanyakan kepada Ibn Abi Awfā bukanlah wasiat dalam arti “perintah” 
ﺮﻣأ tapi berhubungan dengan wasiat Nabī saw kepada Ali bin Abī Ṭālib dalam arti 
“perjanjian” ﺪﮭﻋ .  Di bawah ini kita kutipkan hadis yang sama seperti diriwayatkan 
dalam Sunan Ibn Mājah, Sunan al-Dārimi, Musnad Aḥmad, Musnad Abi ‘Awānah: 
 Sunan Ibn Mājah46:  
 2696-  َﺔَﺤَْﻠﻃ ْﻦَﻋ ، ٍلَﻮْﻐِﻣ ِﻦْﺑ ِﻚِﻟﺎَﻣ ْﻦَﻋ ، ٌﻊﻴَِﻛو ﺎَﻨَـﺛ ﱠﺪَﺣ ، ٍﺪﱠﻤَُﳏ ُﻦْﺑ ﱡﻲِﻠَﻋ ﺎَﻨَـﺛ ﱠﺪَﺣ
 ِﻦْﺑ ِﷲ ِﺪْﺒَﻌِﻟ ُﺖْﻠُـﻗ : َلَﺎﻗ ٍفِّﺮَﺼُﻣ ِﻦْﺑ  ِﻪْﻴﻠَﻋ ﷲ ﻰﱠﻠَﺻ ِﷲ ُلﻮُﺳَر ﻰَﺻْوَأ َﰱْوَأ ِﰊَأ
 : َلَﺎﻗ ، ِﺔﱠﻴِﺻَﻮْﻟʪِ َﲔِﻤِﻠْﺴُﻤْﻟا َﺮَﻣَأ َﻒْﻴَﻜَﻓ : ُﺖْﻠُـﻗ ، َﻻ : َلَﺎﻗ ؟ ٍءْﻲَﺸِﺑ َﻢﱠﻠَﺳو
. ِﱠﻟﻠﻪا ِبﺎَﺘِﻜِﺑ ﻰَﺻْوَأ  
                                                            
46Abū ‘Abd Allāh Muḥammad bin Yazīd al-Qazwīnī bin Mājah. Sunan ibn Mājah. “Kitab al-
Wasaya, Bab Hal awsa Rasūlullāh. Tahqiq: Muḥammad Fūad ‘Abd al-Bāqī, 2 (Beirut: Dār Ihyā al-
Kutub al-‘Arabiyyah, tt), h. 900, hadis 2696.  
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ُﺷَﺮْﺣِﺒﻴَﻞ : أَﺑُﻮ َﺑْﻜٍﺮ َﻛﺎَن ﻳَـَﺘَﺄﻣﱠُﺮ  ﻗَﺎَل َﻣﺎِﻟٌﻚ : َوﻗَﺎَل ﻃَْﻠَﺤُﺔ ْﺑُﻦ ُﻣَﺼﺮٍِّف : ﻗَﺎَل اْﳍَُﺰْﻳُﻞ ْﺑﻦ ُ
َﻋَﻠﻰ َوِﺻﻲِّ َرُﺳﻮِل ِﷲ َﺻﻠﱠﻰ ﷲ َﻋﻠْﻴِﻪ وَﺳﻠﱠَﻢ ؟ َودﱠ أَﺑُﻮ َﺑْﻜٍﺮ أَﻧﱠُﻪ َوَﺟَﺪ ِﻣْﻦ َرُﺳﻮِل ِﷲ 
 َﺻﻠﱠﻰ ﷲ َﻋﻠْﻴِﻪ وَﺳﻠﱠَﻢ َﻋْﻬًﺪا ، َﻓَﺨَﺰَم أَﻧْـَﻔُﻪ ِﲞِﺰَاٍم.
  :74imirāD-la nanuS 
ﺛَـَﻨﺎ ُﳏَﻤﱠُﺪ ْﺑُﻦ ﻳُﻮُﺳَﻒ َﻋْﻦ َﻣﺎِﻟِﻚ ْﺑِﻦ ِﻣْﻐَﻮٍل َﻋْﻦ ﻃَْﻠَﺤَﺔ ْﺑِﻦ ُﻣَﺼﺮٍِّف اْﻟَﻴﺎِﻣﻰِّ ﻗَﺎَل َﺣﺪﱠ  - 3423
ﻗَﺎَل َﻻ . ﻗُـْﻠُﺖ َﻓَﻜْﻴَﻒ ُﻛِﺘَﺐ َﻋَﻠﻰ  صَﺳﺄَْﻟُﺖ َﻋْﺒَﺪ اﻟﻠﻪِﱠ ْﺑَﻦ َأِﰉ َأْوَﰱ َأْوَﺻﻰ َرُﺳﻮُل اﻟﻠﻪِﱠ 
. َوﻗَﺎَل ُﻫَﺰْﻳُﻞ ْﺑُﻦ ُﺷَﺮْﺣِﺒﻴَﻞ أَﺑُﻮ َﺑْﻜٍﺮ  ﻴﱠِﺔ ﻓَـَﻘﺎَل َأْوَﺻﻰ ِﺑِﻜَﺘﺎِب اﻟﻠﻪِﱠ اﻟﻨﱠﺎِس اْﻟَﻮِﺻﻴﱠُﺔ َأْو َأَﻣَﺮ ʪِْﻟَﻮﺻ ِ
َﻋْﻬﺪا ًَﻓَﺨَﺰَم  صَودﱠ أَﺑُﻮ َﺑْﻜٍﺮ أَﻧﱠُﻪ َوَﺟَﺪ ِﻣْﻦ َرُﺳﻮِل اﻟﻠﻪِﱠ  صَﻛﺎَن ﻳَـَﺘَﺄﻣﱠُﺮ َﻋَﻠﻰ َوِﺻﻰِّ َرُﺳﻮِل اﻟﻠﻪِﱠ 
 أَﻧْـَﻔُﻪ ِﲞِﺰَاَﻣٍﺔ 
  :84damḥA dansuM 
َﺣﺪﱠ ﺛَـَﻨﺎ وَِﻛﻴٌﻊ، َﺣﺪﱠ ﺛَـَﻨﺎ َﻣﺎِﻟُﻚ ْﺑُﻦ ِﻣْﻐَﻮٍل، َﻋْﻦ ﻃَْﻠَﺤَﺔ ْﺑِﻦ ُﻣَﺼﺮٍِّف، ﻗَﺎَل: ﻗُـْﻠُﺖ ِﻟَﻌْﺒِﺪ ِﷲ  -  80491
ْﺑِﻦ َأِﰊ َأْوَﰱ: َأْوَﺻﻰ اﻟﻨﱠِﱯﱡ َﺻﻠﱠﻰ ﷲ َُﻋَﻠْﻴِﻪ َوَﺳﻠﱠَﻢ ِﺑَﺸْﻲٍء ؟ ﻗَﺎَل: " َﻻ "، ﻗُـْﻠُﺖ: َﻓَﻜْﻴَﻒ َأْﻣَﺮ 
  ْﻟَﻮِﺻﻴﱠِﺔ ؟ ﻗَﺎَل: " َأْوَﺻﻰ ِﺑِﻜَﺘﺎِب ِﷲ َﻋﺰﱠ َوَﺟﻞﱠ "اْﻟُﻤْﺴِﻠِﻤَﲔ ʪ ِ
ﻗﺎَل َﻣﺎِﻟُﻚ ْﺑُﻦ ِﻣْﻐَﻮٍل: ﻗَﺎَل ﻃَْﻠَﺤُﺔ: َوﻗَﺎَل اْﳍَُﺰْﻳُﻞ ْﺑُﻦ ُﺷَﺮْﺣِﺒﻴَﻞ: أَﺑُﻮ َﺑْﻜٍﺮ َرِﺿَﻲ ﷲ َُﻋْﻨُﻪ: َﻛﺎَن ﻳَـَﺘﺄ َﻣﱠُﺮ 
َﻋَﻠﻰ َوِﺻﻲِّ َرُﺳﻮِل ِﷲ َﺻﻠﱠﻰ ﷲ َُﻋَﻠْﻴِﻪ َوَﺳﻠﱠﻢ َ َودﱠ أَﺑُﻮ َﺑْﻜٍﺮ َرِﺿَﻲ ﷲ َُﻋْﻨُﻪ، أَﻧﱠُﻪ َوَﺟَﺪ َﻣَﻊ َرُﺳﻮِل ِﷲ 
 َﺻﻠﱠﻰ ﷲ َُﻋَﻠْﻴِﻪ َوَﺳﻠﱠَﻢ َﻋْﻬًﺪا َﻓُﺨﺰَِم أَﻧْـُﻔُﻪ ِﲞِﺰَام ٍ
                                                            
 ,āyāşaW-la bātiK ,īmirāD-la nanuS ,īdnaqramaS-la īmirāD-la nāmhaR-la dbA‘ nib hālludbA‘74
  mişĀ‘ ūbĀ diyyaS-lA  tahil ;694 .h ,)7331 ,henahkbutuK imidaQ :ihcaraK( 2  ,”īşūy mal naM baB“
 ,”āyāşaW-la bātiK“   ,īmirāD-la bātiK qīqḥaT aw hrayS ,nānaM-la htaF  ,īrmaG-la miysāH nib libāN
 sidah ,203 .h ,)9141 ,hayyikkaM-la habatkaM-lA :hamarrakuM-la hakkaM( 01 ,”īşūY maL naM baB“
 . .6243
 qiqhat ,damḥA māmI-la dansuM irad libmaid ini nasilut malad şīdah romon nad nasiluT84
 adaP .moc.9mam.skoobe-leda//:ptth adap dammaḥuM lidĀ‘ helo naklatigidiD .țūanarA-la bia’uyS
-la butuK-la rāD :turieB( 8 ,āțA‘ ridāQ-la dbA‘ dammaḥuM qiqhat ,damḥA māmI-la dansuM
 damḥA hrayS ,labnaH nib damḥA mamI -lil dansuM-lA adap  ;63991 sidah ,81 .h ,)8002 ,hayyimālsI
   .2603 sidah ,133 .h ,)5991/6141 ,şīdaḤ-la rāD :oriaK( 3  ,rikayS dammaḥuM
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 Musnad Abī‘Awānah49 
 ٍفِّﺮَﺼُﻣ ِﻦْﺑ َﺔَﺤَْﻠﻃ ْﻦَﻋ ،ٍلَﻮْﻐِﻣ ُﻦْﺑ ُﻚِﻟﺎ َﻣ ﺎَﻨَـﺛ ﱠﺪَﺣ : َلَﺎﻗ ،َﺔَﻣﺎَﺳُأ ُﻮَﺑأ ﺎَﻨَـﺛ ﱠﺪَﺣ : َلَﺎﻗ ،َنﺎﱠﻔَﻋ ُﻦْﺑ ُﻦَﺴَْﳊا ﺎَﻨَـﺛ ﱠﺪَﺣ
 ﻢﻠﺳو ﻪﻴﻠﻋ ﷲ ﻰﻠﺻ - ِﱠﻟﻠﻪا ُلﻮُﺳَر ﻰَﺻْوَأ ْﻞَﻫ :ُﺖْﻠُـﻗ ، ﱠﻲِﻤَﻠْﺳَﻷا َﰱْوَأ ِﰊَأ َﻦْﺑ ِﱠﻟﻠﻪا َﺪْﺒَﻋ َﺖَْﻟﺄَﺳ :َلَﺎﻗ ، ِّﻲِﻣﺎَﻴْﻟا
  ٍﺮْﻜَﺑ ُﻮَﺑأ :ٌﻞْﻳَﺰُﻫ َلَﺎﻗ : َلَﺎﻗ ، ِﱠﻟﻠﻪا ِبﺎَﺘِﻜِﺑ ﻰَﺻْوَأ :َلﺎ َﻗ ؟ِﺔﱠﻴِﺻَﻮْﻟʪِ َﲔِﻤِﻠْﺴُﻤْﻟا َﺮََﻣأ َﻒْﻴَﻜَﻓ :ُﺖْﻠُـﻗ ،ﻻ :َلَﺎﻗ ؟-
 ِلﻮُﺳَر ْﻦِﻣ اًﺪْﻬَﻋ َﺪَﺟَو ُﻪﱠَﻧأ ٍﺮْﻜَﺑ ُﻮَﺑأ ﱠدَﻮَﻟ ! ؟- ﻢﻠﺳو ﻪﻴﻠﻋ ﷲ ﻰﻠﺻ  - ِﱠﻟﻠﻪا ِلﻮُﺳَر ِّﻲِﺻَو ﻰَﻠَﻋ ُﺮﱠﻣَﺄَﺘَـﻳ َنﺎَﻛ
 ٍمَاﺰِِﲞ ُﻪَﻔْـَﻧأ َمَﺰَﺨَﻓ - ﻢﻠﺳو ﻪﻴﻠﻋ ﷲ ﻰﻠﺻ - ِﱠﻟﻠﻪا. 
Untuk tambahan data yang tidak tercantum dalam al-Bukhāri dan Muslim, saya 
berikan terjemahan berikut:  
Berkata al-Huzail bin Syurahbīl: Apakah Abū Bakr berkuasa atas waşi 
Rasūlullāh saw?  Abū Bakr menginginkan agar ia mendapatkan perjanjian 
(wasiat ) dari Nabī saw dan ia akan mematuhinya (terjemahan harfiah “ia akan 
mencocok hidungnya”).  
Menurut para pensyarah Ibn Mājah50, maksud ungkapan  
)  ِﱠﻟﻠﻪا ِلﻮُﺳَر ِّﻲِﺻَو ﻰَﻠَﻋ ُﺮﱠﻣَﺄَﺘَـﻳ َنﺎَﻛ ٍﺮْﻜَﺑ ُﻮَﺑأ( 
 
Secara lahiriah, kalimah dari al-Hużail ini berupa kalimat tanya untuk 
menolak, kata tanya itu diperkirakan saja sebagai (pengingkaran kepada 
pernyataan): Mungkinkah ada seseorang yang ditunjuk sebagai waşi oleh 
Nabī saw, sedangkan Abū Bakr sendiri menjadi penguasa dan 
meninggalkannya?  Tidak mungkin Abū Bakr menjadi penguasa atas orang 
yang menjadi waşi sebagai khalifah, karena Abū Bakr tidak ingin menjadi 
khalifah dan tidak ambisius untuk menjadi penguasa. Ia ingin lari dari 
kekuasaan. Ia ingin ditetapkan kekhalifahan itu untuk orang lain dan ia sendiri 
akan mengikutinya. Karena itu, ia mengembalikan urusan itu pada hari 
Saqīfah kepada ‘Umar bin al-Khatṭāb dan Abī ‘Ubaidah bin al-Jarrāḥ. Ia 
                                                            
49Abū ‘Awānah al-Isfarāinī, Musnad Abī ‘Awwānah,  tahqiq:  Aiman bin ‘Ārif al-Dimasyqī,  3 
(Beirut: Dār al-Ma’rifah, 1419/1998), h. 475, hadis 5753.  
50Syurűḥ Ibn Mājah,“Kitāb al-Waşāyā”, tahqiq: Rāid bin Șabrī ibn Abī ‘Alafah, 2 (Amman: 
Bait al-Afkār al-Dauliyyah, 2007), h. 1027, hadis 2696.  
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berkata: Baiatlah siapa saja dari kedua orang itu yang kamu kehendaki. Ketika 
ia tidak bisa menghindar dari khilafah, ia terpaksa memerintah dengan berat. 
‘Umar sendiri tidak mau dan ia mengambil tangan Abū Bakr untuk berbaiat.  
 
Perkataan (maka ia mencocok hidungnya dengan pencocok hidung) dijelaskan 
dalam al-Nihāyah: Sekiranya ‘Ali mendapat perjanjian untuk menjadi 
khalifah (ma’hūdan bi al-khilāfah) pastilah Abū Bakr akan tunduk dan patuh 
kepadanya, seperti patuhnya unta yang dicocok hidungnya .  
 
Berkata al-Sanadī: Perkataan (Tidak) seakan-akan memahami pertanyaan 
yang  popular di kalangan orang bodoh tentang wasiat pada seseorang atau 
memahami pertanyaan tentang wasiat berupa kekayaan maka jawabannya: 
Tidak.  
 
Kemudian penanya bertanya mengapa kaum muslim diperintahkan berwasiat 
sedangkan ia tidak melakukannya? Jawabannya: Ia tidak meninggalkan wasiat 
dalam arti mutlak (?), tetapi berwasiat dengan Kitab Allah. Yang dimaksud itu 
dan yang sejenis itu seperti Sunnah.  
 
Perkataan (Abū Bakr kāna  yata`ammar) dengan asumsi sebagai pertanyaan 
yang menolak: apakah ada riwayat dari Abū Bakr memaksa dirinya untuk 
menjadi khalifah di atas ‘Ali,  sekiranya ‘Ali betul-betul penerima wasiat Nabī 
saw sebagaimana yang didakwakan oleh Rafīḍah. Tidak mungkin sama sekali. 
Itulah penjelasan untuk kesaksian Abdullāh bin Abi Awfā. Ia menolak hadis 
bahwa Nabī saw berwasiat tentang khalifah sesudahnya. Nabī saw hanya berwasiat 
agar kita berpegang teguh kepada Kitab Allah.  
Bukti dari ‘Ᾱisyah bahwa Nabī saw tidak memberikan wasiat pada akhir 
hayatnya adalah detik-detik terakhir dari kehidupan Nabī saw. Nabī saw bersandar 
pada dada Aisyah, terkulai tanpa sempat menggumamkan kalimat apa pun. Kalimat 
terakhirnya hanyalah ia meminta diambilkan wadah dari tembaga untuk buang air 
kecil. Setelah ia membuang air kecil itu, ia terkulai dan menghembuskan nafasnya 
yang terakhir tanpa disadari ‘Ᾱisyah.  
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Untuk menguji kesaksian ‘Ᾱisyah kita harus melihat kesaksian sahabat-
sahabat yang lain tentang detik-detik terakhir Nabī saw. Untuk menguji jawaban 
Abdullāh bin Abī Awfā, dan sekaligus menambahkan informasi tentang wasiat yang 
disampaikan Nabī saw sebelum detik-detik terakhirnya, di bawah ini akan 
disampaikan hadis-hadis yang menjelaskan di mana Nabi saw melepaskan ruhnya 
yang suci dan hadis-hadis yang secara tegas menyebut Ali sebagai wasi, antara lain 
hadis  Inżār.  
a. Di mana Nabī saw menghembuskan nafasnya yang terakhir? 
  Riwayat Nabī saw yang melepaskan ruhnya yang mulia di pangkuan atau dada 
‘Ᾱisyah hanya diceritakan oleh ‘Ᾱisyah sendiri. Tidak ada Şaḥābat yang lain yang 
membenarkannya. Berikut ini adalah laporan dari Şaḥābat-Şaḥābat yang lain: Jabir al-
Anşārī, Ali bin Abi Ṭālib, ‘Ali bin Ḥusain, Al-Sya’bi, dan Ibn ‘Abbās, Abdullah bin 
‘‘Umar, Umm Salamah, dan  juga ‘Ᾱisyah:51 
a. Dari Jābir bin ‘Abd Allāh al-Anşārī: Ka’b al-Ahbār berdiri pada zaman 
‘‘Umar. Ia berkata sedangkan kami duduk di dekat ‘Umar Amirul Mukminin: 
Apa kata terakhir yang diucapkan  Rasūlullāh saw? ‘‘Umar berkata: Tanyalah 
Ali. Ia berkata: Di mana dia? Ia berkata: Ia di sini. Maka iapun bertanya 
kepadanya. Ali menjawab: Aku sandarkan dia ke dadaku, lalu ia letakkan 
kepalanya pada pundakku, lalu berkata: Jagalah salat, jagalah salat. Ka’b 
berkata: Begitulah akhir perjanjian para Nabī. Dengan itu mereka diperintah 
dan di atas itu mereka akan dibangkitkan. Ia berkata: Siapa yang 
memandikannya, ya Amirul Mukminin. Kata ‘Umar: Tanyalah ‘Ali. Ia pun 
bertanya kepadanya. Ali berkata: Akulah yang memandikannya. ‘Abbās 
duduk. Usāmah dan Syuqrān bergiliran membawakan air kepadaku.  
                                                            
51Kecuali riwayat Ibn ‘Asākir dari ‘Āisyah, hadiś 1-5 pada bagian ini diambil dari Muḥammad 
bin Sa’d bin Manī’ al-Ẓuhrī, Kitāb al-Ṭabaqāt al-Kabīr, “Żikr man qāla tuwuffiya Rasūlullāh saw fī 
ḥajr ‘Alī bin Abī Ṭalib”, 2 (Kairo: Maktabah al-Khānajī, 1421/2001), h. 230. 
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b. Dari ‘Abd Allāh bin ‘Umar bin ‘Ali bin Abī Ṭālib dari bapaknya dari 
kakeknya. Ia berkata: Rasūlullāh saw berkata pada waktu sakitnya: Panggil 
saudaraku. Kemudian dipanggillah ‘Ali. Ia berkata: Mendekatlah kepadaku. 
Aku pun mendekat kepadanya, aku sandarkan ia kepadaku. Ia terus menerus 
bersandar padaku sambil tidak henti-hentinya ia berbicara kepadaku sampai 
keringatnya jatuh pada diriku. Lalu Rasūlullāh saw turun. Terasa berat dalam 
pangkuanku. Aku memanggil: Ya ‘Abbās datanglah kepadaku. Binasalah aku. 
Maka Abbas datang. Keduanya berusaha membaringkannya. 
c. Dari ‘Ali bin Ḥusain. Ia berkata: Rasūlullāh saw melepaskan ruhnya sedang 
kepalanya berada dalam pangkuan Ali. 
d. Dari al-Sya’bī. Ia berkata: Rasūlullāh saw wafat sedang kepalanya berada 
dalam pangkuan Ali. Ali memandikannya. Al-Faḍl memeluknya dan Usāmah 
mengantarkan air.  
e. Dari Abī Gaṭfān. Aku bertanya kepada Ibn ‘Abbās: Apakah kamu melihat 
Rasūlullāh saw wafat dan dadanya bersandar kepada seseorang? Ia menjawab: 
Ia wafat sedang kepalanya bersandar pada dada Ali. Aku (Abī Gaṭfān) 
berkata: ‘Urwah memberitakan kepadaku dari ‘Ᾱisyah bahwa Rasūlullāh saw 
wafat antara pundakku dan leherku. Ibn ‘Abbas berkata: Tidakkah kamu 
menggunakan akalmu? Demi Allah, Rasūlullāh saw wafat sambil bersandar 
pada dada Ali. Dialah yang memandikannya, saudaraku al-Faḍl. Ayahku tidak 
menghadirinya. Ia berkata: Rasūlullāh saw menyuruh kami menutupinya. Ia 
berada di balik tirai.  
f. Dari Umm Salāmah. Ia berkata: Demi yang dengan namaNya aku bersumpah. 
Ali adalah orang yang terakhir bersama Rasūlullāh saw. Kami 
mengunjunginya pada waktu pagi. Ia bertanya: Apakah Ali datang? Apa Ali 
datang? Berkali-kali. Fāṭimah berkata: Seakan-akan engkau memanggilnya 
untuk satu keperluan? Ia pun datang sesudah itu. Karena aku mengira ia pasti 
memerlukannya untuk sesuatu, kami keluar dari rumah dan duduk di dekat 
pintu. Umm Salamah berkata: Aku yang paling dekat dengan pintu. Ia 
menjatuhkan dirinya pada Ali. Tidak henti-hentinya ia bergumam dan berbisik 
kepadanya. Hari itulah Nabī saw meninggal dunia dan Ali-lah orang yang 
paling dekat dengannya pada detik-detik terakhirnya.52 
                                                            
52Al-Ḥakim, Al-Mustadrak, 3 (Kairo: Dar al-Haramain, 1417/1997), h. 161, hadis 4734;  Ibn 
Asākir, Tarikh Madinah Dimasyq, 42 (Beirut: Dar al-Fikr, 1417/1996), h. 394-395; Ibn Abi Syaibah, 
Musannaf , 6 (Riyad: Al-Rusyd, 1425/2004), h. 348;  Musnad Ahmad, 10, h. 190, 26027. Majma’ al-
Zawāid  9, h. 112.  
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g. Dari ‘Abdullah bin ‘‘Umar. Sesungguhnya Rasūlullāh saw berkata pada 
waktu sakitnya: Panggillah saudaraku...Lalu dipanggil Ali. Ia menutup Ali 
dengan pakaiannya dan memeluknya. 53 
h. Dua orang perempuan bertanya kepada ‘Ᾱisyah: Ya Umm al-Mu`minīn, 
ceritakan kepada kami tentang ‘Ali. ‘Ᾱisyah berkata: Apa yang harus aku 
ceritakan tentang seseorang yang meletakkan tangannya pada diri Rasūlullāh 
saw dan terlepaslah ruhnya (yang mulia) di tangannya. Kemudian ia 
mengusapkannya kepada mukanya. Kemudian orang bertengkar tentang di 
mana ia harus dimakamkan. Ia berkata: Tempat yang paling dicintai Allah 
adalah tempat ketika Nabīnya meninggal. Ia bertanya lagi: Kenapa engkau 
keluar (memeranginya)? Ia berkata: Takdir yang sudah pasti. Aku ingin sekali 
menebusnya dengan segala yang ada di bumi. 54 
i. Masih dari ‘Ᾱisyah. Ia berkata: Menjelang wafatnya, ketika ia berada di 
rumah ‘Ᾱisyah, ia berkata- Panggilkan kekasihku...Kemudian mereka 
memanggil ‘Ali. Ketika Ali datang, ia buka salah satu pakaiannya dan 
memasukkan Ali ke dalamnya. Tidak henti-hentinya ia memeluknya sampai ia 
meninggal dunia. 55 
j. Terakhir, dari Ali bin Abī Ṭālib sendiri: “Rasūlullāh saw melepaskan ruhnya 
yang mulia di atas dadaku. Ruhnya mengalir melalui telapak tanganku, aku 
usapkan ke mukaku. Aku mandikan dia, sedangkan para malaikat menjadi 
para pembantuku. Berguncanglah rumah dan halaman. Rombongan demi 
rombongan malaikat turun dan naik. Tidak henti-hentinya aku mendengar 
gemuruh doa mereka untuknya sampai aku baringkan ia di pembaringannya.”  
Dengan kesaksian-kesaksian para Şaḥābat seperti di atas, manakah yang harus 
kita percayai?    
2. Hadīś al-Inżār 
“Al-Inzār” artinya peringatan; karena hadis yang akan kita bahas 
menjadiasbābal-nuzūl untuk ayat “Berilah peringatan kepada keluargamu yang 
                                                            
53Ibn Asakir, op. cit.,42,  h. 385.   
54Ibn ‘Asākir, op cit, h. 394.  
55Ibid, h. 393.  
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َوأَﻧِﺬْر َﻋِﺸﲑََﺗَﻚ ٱﻷَﻗْـَﺮِﺑﲔ, روى ﳏﻤﺪ ﺑﻦ إﺳﺤﺎق، ﻋﻦ ﻋﺒﺪ اﻟﻐﻔﺎر ﺑﻦ اﻟﻘﺎﺳﻢ، ﻋﻦ اﳌﻨﻬﺎل اﺑﻦ 
  ﻋﻤﺮو، ﻋﻦ ﻋﺒﺪ ﷲ ﺑﻦ اﳊﺎرث ﺑﻦ ﻧﻮﻓﻞ ﺑﻦ اﳊﺎرث ﺑﻦ ﻋﺒﺪ اﳌﻄﻠﺐ، ﻋﻦ ﻋﺒﺪ ﷲ ﺑﻦ ﻋﺒﺎس،
ﺎ ﻧﺰﻟﺖ ﻫﺬﻩ اﻵﻳﺔ ﻋﻠﻰ رﺳﻮل ﷲ ﺻﻠﻰ ﷲ ﻋﻠﻴﻪ وﺳﻠﻢ: } ﻋﻦ ﻋﻠﻲ ﺑﻦ أﰊ ﻃﺎﻟﺐ. ﻗﺎل: ﳌ "
َوأَﻧِﺬْر َﻋِﺸﲑََﺗَﻚ ٱَﻷﻗْـَﺮِﺑَﲔ { ، دﻋﺎﱐ رﺳﻮل ﷲ ﺻﻠﻰ ﷲ ﻋﻠﻴﻪ وﺳﻠﻢ ﻓﻘﺎل: " ʮ ﻋﻠﻲ إن ﷲ 
ϩﻣﺮﱐ أن أﻧﺬر ﻋﺸﲑﰐ اﻷﻗﺮﺑﲔ ﻓﻀﻘﺖ ﺑﺬﻟﻚ ذرﻋﺎ ًوﻋﺮﻓﺖ أﱐ ﻣﱴ أʪدﻳﻬﻢ đﺬا اﻷﻣﺮ أرى 
ﻋﻠﻴﻬﺎ ﺟﺎءﱐ ﺟﱪﻳﻞ، ﻓﻘﺎل ﱄ: ʮ ﳏﻤﺪ إﻻ ّﺗﻔﻌﻞ ﻣﺎ ُﺗﺆﻣﺮ ﻳﻌﺬﺑﻚ رﺑﱡﻚ  ﻣﻨﻬﻢ ﻣﺎ أﻛﺮﻩ، ﻓﺼﻤﺖﱡ 
ﻓﺎﺻﻨﻊ ﻟﻨﺎ ﺻﺎﻋﺎ ًﻣﻦ ﻃﻌﺎم واﺟﻌﻞ ﻋﻠﻴﻪ رِْﺟﻞ ﺷﺎٍة، واﻣْﻸ ﻟﻨﺎ ُﻋﺴﱠﺎ ًﻣﻦ ﻟﱭ، ﰒ اﲨﻊ ﱄ ﺑﲏ 
ﻋﺒﺪ اﳌﻄﻠﺐ ﺣﱴ أﺑﻠﻐﻬﻢ ﻣﺎ أُﻣﺮُت ﺑﻪ ". ﻗﺎل ﻋﻠﻲ رﺿﻲ ﷲ ﻋﻨﻪ: ﻓﻔﻌﻠُﺖ ﻣﺎ أﻣﺮﱐ ﺑﻪ رﺳﻮل 
ﻠﻴﻪ وﺳﻠﻢ، ﰒ دﻋﻮēﻢ ﻟﻪ، وﻫﻢ ﻳﻮﻣﺌﺬ أرﺑﻌﻮن رﺟﻼ،ً ﻳﺰﻳﺪون رﺟًﻼ أو ﻳﻨﻘﺼﻮﻧﻪ، ﷲ ﺻﻠﻰ ﷲ ﻋ
ﻓﻴﻬﻢ أﻋﻤﺎﻣﻪ: أﺑﻮ ﻃﺎﻟﺐ، وﲪﺰة، واﻟﻌﺒﺎس، وأﺑﻮ ﳍﺐ، ﻓﻠﻤﺎ اﺟﺘﻤﻌﻮا إﻟﻴﻪ دﻋﺎﱐ ʪﻟﻄﻌﺎم اﻟﺬي 
ﺻﻨﻌﺘﻪ ﻓﺠﺌﺖ ﺑﻪ، ﻓﻠﻤﺎ وﺿﻌﺘﻪ ﺗﻨﺎول رﺳﻮل ﷲ ﺻﻠﻰ ﷲ ﻋﻠﻴﻪ وﺳﻠﻢ ﺟﺬﺑﺔ ﻣﻦ اﻟﻠﺤﻢ، 
ﻫﺎ ﰲ ﻧﻮاﺣﻲ اﻟﺼﺤﻔﺔ، ﰒ ﻗﺎل: " ﺧﺬوا ʪﺳﻢ ﷲ " ﻓﺄﻛﻞ اﻟﻘﻮم ﺣﱴ ﻓﺸﻘﻬﺎ ϥﺳﻨﺎﻧﻪ ﰒ أﻟﻘﺎ
ﻣﺎﳍﻢ ﺑﺸﻲء ﺣﺎﺟﺔ، وأْﱘُ ﷲ إن ﻛﺎن اﻟﺮﺟﻞ اﻟﻮاﺣﺪ ﻣﻨﻬﻢ ﻟﻴﺄﻛﻞ ﻣﺜﻞ ﻣﺎ ﻗﺪﻣُﺖ ﳉﻤﻴﻌﻬﻢ، ﰒ 
ﻗﺎل: " اﺳِﻖ اﻟﻘﻮَم " ﻓﺠﺌﺘﻬﻢ ﺑﺬﻟﻚ اﻟُﻌﺲِّ ، ﻓﺸﺮﺑﻮا ﺣﱴ رووا ﲨﻴﻌﺎ،ً وأْﱘُ ﷲ إن ﻛﺎن اﻟﺮﺟﻞ 
ﻣﺜﻠﻪ. ﻓﻠﻤﺎ أراد رﺳﻮل ﷲ ﺻﻠﻰ ﷲ ﻋﻠﻴﻪ وﺳﻠﻢ أن ﻳﻜﻠﻤﻬﻢ ﺑﺪرﻩ أﺑﻮ اﻟﻮاﺣﺪ ﻣﻨﻬﻢ ﻟﻴﺸﺮب 
ﳍﺐ ﻓﻘﺎل: ﺳﺤﺮﻛﻢ ﺻﺎﺣﺒﻜﻢ، ﻓﺘﻔﺮق اﻟﻘﻮم وﱂ ﻳﻜﻠﻤﻬﻢ رﺳﻮل ﷲ ﺻﻠﻰ ﷲ ﻋﻠﻴﻪ 
وﺳﻠﻢ،ﻓﻘﺎل اﻟﻐﺪ: " ʮ ﻋﻠﻲ إن ﻫﺬا اﻟﺮﺟﻞ ﻗﺪ ﺳﺒﻘﲏ إﱃ ﻣﺎ ﲰﻌَﺖ ﻣﻦ اﻟﻘﻮم ﻓﺘﻔﺮق اﻟﻘﻮم 
ﻣﺎ ﺻﻨﻌﺖ ﰒ اﲨﻌﻬﻢ " ﻓﻔﻌﻠﺖ ﰒ ﲨﻌﺘﻬﻢ ﻓﺪﻋﺎﱐ  ﻗﺒﻞ أن أﻛﻠﻤﻬﻢ، ﻓَـُﻌﺪﱠ ﻟﻨﺎ ﻣﻦ اﻟﻄﻌﺎم ﻣﺜﻞ
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 ﻪﻴﻠﻋ ﷲ ﻰﻠﺻ ﷲ لﻮﺳر ﻢﻠﻜﺗ ﰒ اﻮﺑﺮﺷو اﻮﻠﻛﺄﻓ ،ﺲﻣﻷʪ ﻞﻌﻓ ﺎﻤﻛ ﻞﻌﻔﻓ ،ﻪُﺘ ْـﺑﱠﺮَﻘَـﻓ مﺎﻌﻄﻟʪ
 ﱃﺎﻌﺗ ﷲ ﱐﺮﻣأ ﺪﻗو .ةﺮﺧﻵاو ﺎﻴﻧﺪﻟا ّيﲑﲞ ﻢﻜﺘﺌﺟ ﺪﻗ ﱐإ ﺐﻠﻄﳌا ﺪﺒﻋ ﲏﺑ ʮ " :لﺎﻘﻓ ﻢﻠﺳو
ﻰﻠﻋ ﱐرزاﻮﻳ ﻢﻜّﻳﺄﻓ ،ﻪﻴﻟإ ﻢَﻛﻮﻋدأ نأ  ،ﻢﻜﻴﻓ ﱵﻔﻴﻠﺧو ﱵﻴﺻوو ﻲﺧأ نﻮﻜﻳو ؟اﺬﻫ يﺮﻣأ
 ﺖﻠﻘﻓ ،ًﺎﻌﻴﲨ ﺎﻬﻨﻋ مﻮﻘﻟا ﻢﺠﺣﺄﻓ -  ًﺎﻨﺳ ﻢﻬﺛﺪﺣأ ʭأو-  .ﻪﻴﻠﻋ كﺮﻳزو نﻮﻛأ ﷲ ﱯﻧ ʮ ʭأ
 مﺎﻘﻓ " اﻮﻌﻴﻃأو ﻪﻟ اﻮﻌﲰﺎﻓ ،ﻢﻜﻴﻓ ﱵﻔﻴﻠﺧو ﻲﻴﺻوو ﻲﺧأ اﺬﻫ نإ :لﺎﻗ ﰒ ﱵﺒﻗﺮﺑ ﺬﺧﺄﻓ :لﺎﻗ
ﻊﻤﺴﺗ نأ كﺮﻣأ ﺪﻗ :ﺐﻟﺎﻃ ﰊﻷ نﻮﻟﻮﻘﻳو ،نﻮﻜﺤﻀﻳ مﻮﻘﻟا ﻊﻴﻄﺗو ﻲﻠﻌﻟ". 
“Dan berilah peringatan kepada kerabat-kerabatmu yang terdekat”. 
Muḥammad bin Isḥāq telah meriwayatkan, dari ‘Abd al-Gaffār bin al-Qāsim, 
dari al-Minḥāl ibn ‘Amr, dari ‘Abd Allāh bin bin Naufal bin al-Ḥāriś bin ‘Abd 
al-Muțallib, dari ‘Abd Allāh bin ‘Abbās, dari ‘Ali bin AbīṬālib.57 Ia berkata: 
Ketika turun ayat ini kepada Rasūlullāh saw: “Dan berilah peringatan kepada 
kerabat-kerabatmu yang terdekat” Rasūlullāh saw memanggilku: ‘Ali, 
sesungguhnya Allah memerintahkan kepadaku untuk memberikan peringatan 
kepada keluarga dekatku. Berat bagiku untuk melakukannya, karena jika aku 
umumkan perkara ini kepada mereka, aku akan melihat apa yang tidak aku 
sukai dari mereka. Aku diam sampai Jibrail datang kepadaku. Ia berkata 
kepadaku: Jika tidak engkau lakukan apa yang diperintahkan, Tuhanmu akan 
mengazab kamu. Siapkan bagi kami satu şā’ makanan dan masukkan ke situ 
                                                            
57Muhammad bin Ishaq, penulis Sirah Nabawiah (wafat 152H), termasuk rijal al-Bukhari, 
Muslim, dan al-Arba’ah (Taqrib al-Tahzib 2, 144). Ia menerima hadis itu dari Abdul Gafar bin al-
Qasim atau Abu Maryam al-Ansari, guru Syu’bah bin al-Hajaj (82-160H), Amirul Mukminin hadis, 
yang kata Syafii, “Jika tidak ada Syu’bah, hadis tidak akan dikenal di Iraq,” (Tarikh Asma al-Siqat  9, 
Tarikh Bagdad 9, 255). Syu’bah memuji gurunya dengan mengatakan: Aku tidak melihat orang yang 
lebih hafiz daripada dia; tetapi ahli rijal sesudahnya mengecam Abu Maryam karena dia meriwayatkan 
ujian Usman, balaya Usman, dan hadis Al-Gadir. Ahli hadis menyebutnya Rafidi, laysa bi al-siqat, 
pemimpin Syiah, dan sebagainya. Ibn Hajar berkata: Abu Maryam hidup sampai kira-kira 160H…ia 
menerima hadis dari Nafi’, ‘Ata, dan jamaah, ia mendalami ilmu dan rijal, Syu’bah mengambil dari 
dia, tetapi ketika jelas bahwa ia tidak dipercaya ia meningalkannya. Ibn ‘Uqdah memuji dia dan 
berlebihan dalam memujinya sehingga berkata, “Sekiranya ditampakkan semua ilmu Abu Mariam, 
orang tidak akan mengaji kepada Syu’bah. Ibn Uqdah memuji begitu tinggi karena keterlaluannya 
dalam tasyayyu’ (Lisan al-Mizan, 5152/5274); al-Minhal bin ‘Amr, termasuk rijal al-Sihah kecuali 
Muslim (Taqrib al-Tahzib 2, 278); Abdullah bin al-Haris bin Naufal termasuk rijal al-Sihah al-Sittah 
semua (Taqrib al-Tahzib, 1, 407).  Hadis ini punya syawahid , antara lain al-Haiṡami dari Ahmad bin 
Hanbal dan berkata: Ahmad meriwayatkannya dan rijalnya ṡiqat (Majma’ al-Zawaid 8, 302, “Bab 
Mu’jizatuh”). Ia juga meriwayatkan hadis ini dengan sanad yang  lain dari para imam ahli hadis: Rijal 
Ahmad dan salah satu dari dua isnad al-Bazzar termasuk rijal al-sahih selain Syuraik yang siqat (ibid, 
303). Al-Muttaqi al-Hindi berkata: Al-Tabari Muhammad bin Jarir telah mensahihkan hadis ini (Kanz 
al-Ummal 13, 133). Al-Syihab al-Khafaji: Sanad hadis ini sahih (Nasim al-Riyad, Syarh al-Syifa lil-
Qadi ‘Iyad 3, 35).  
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satu kaki kambing. Penuhi juga satu wadah susu. Lalu, kumpulkan Bani ‘Abd 
al-Muțallib untukku sehingga aku bisa menyampaikan kepada mereka apa 
yang diperintahkan Tuhan kepadaku.  
(‘Ali ra berkata): Aku lakukan apa yang diperintahkan Nabī saw kepadaku. 
Aku undang mereka. Hari itu ada empat puluh orang. Mungkin lebih atau 
kurang satu orang. Ada paman-pamannya: Ḥamzah, ‘Abbās, Abū Lahab. 
Setelah mereka berkumpul Nabī saw memanggilku untuk membawa makanan 
yang sudah aku siapkan. Setelah makanan itu aku letakkan, Rasūlullāh saw 
mengambil satu kerat daging. Ia kunyah dengan gigi-giginya. Kemudian 
letakkan di tengah-tengah hidangan. Kemudian ia berkata: Ambillah dengan 
nama Allah.   
Semua orang makan sampai kenyang. Demi Allah, setiap orang makan 
sebanyak yang aku siapkan untuk semuanya. Kemudian ia berkata: Beri 
orang-orang ini minuman. Lalu aku membawa wadah susu itu. Mereka pun 
minum sampai puas. Demi Allah, setiap orang minum sama dengan yang 
lainnya. Ketika Rasūlullāh saw mau berbicara, Abū Lahab menginterupsi: 
Şaḥābat kalian telah menyihir kalian. Maka bubarlah orang-orang dan 
Rasūlullāh saw tidak sempat berbicara kepada mereka.  
Keesokan harinya ia berkata: Hai ‘Ali, orang ini telah mendahuluiku dengan 
apa yang kamu dengar, sehingga orang-orang bubar sebelum aku berbicara 
kepada mereka. Siapkan lagi makanan seperti yang sudah kamu lakukan, 
kumpulkan mereka lagi.  
Aku kerjakan. Aku kumpulkan mereka. Kemudian ia memanggilku untuk 
membawa makanan. Aku hidangkan sebagai jamuan. lalu Rasūlullāh saw 
melakukan apa yang beliau lakukan sehari sebelumnya. Mereka pun makan 
dan minum. Lalu Rasūlullāh saw berkata: Hai Bani ‘Abd al-Muțallib, aku 
membawa kepada kalian kebaikan dunia dan akhirat. Allah telah 
memerintahkan kepadaku untuk memanggil kalian kepadanya. Siapakah di 
antara kalian yang mau membantuku dalam urusanku ini? Sehingga ia 
menjadi saudaraku, waşīku, dan khalifahku (penggantiku) untuk kalian? 
Semua orang diam seribu bahasa. lalu aku berkata (dan aku adalah yang 
paling muda di antara mereka): Aku, ya Nabī Allah. Aku mau menjadi 
wazirmu untuk urusan ini. lalu ia menyentuh pundakku dan berkata: Inilah 
saudaraku, waşīku, dan khalifahku (penggantiku) untuk kalian. Dengarkan dia 
dan taati dia. Orang-orang pun berdiri sambil tertawa. Mereka berkata kepada 
Abū Ṭālib: Ia memerintahkan kamu mendengarkan Ali dan mematuhinya. 58 
                                                            
58Ibn Taimiah berkata, “Sungguh, hadis ini bohong, maudu’ dengan kesepakatan ahli ilmu 
hadis. Sudah disebut sebelumnya ucapan Ibn Hazm bahwa semua hadis ini maudu’. Orang yang paling 
rendah pengetahuannya tentang hadis mengetahuinya. Karena orang yang paling rendah mengetahui 
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 Dengan menelaah hadīş ini, kita memperoleh beberapa infromasi penting. 
Pertama, wasiat yang dimaksud Nabī saw di sini bukanlah nasehat atau perintah, 
tetapi perjanjian Nabī saw yang menunjuk Ali sebagai pengganti (khalifah) baginya 
untuk umatnya. Kata “waşiyyī” dihubungkan dengan kata “khālifatī fīkum”. Lalu 
orang-orang diperintahkan untuk “Dengarkan dia dan taati dia”. Perintah itu hanya  
relevan dengan posisi  penerima wasiat kekuasaan.  
 Makna itu diperkuat dengan hadīş-hadīş berikut ini:   
a. Waşi seperti waşi para Nabī sebelumnya 
 لﻮﺳر ʮ :نﺎﻤﻠﺳ ﻪﻟ لﺎﻘﻓ ،ﻪﻴﺻو ﻦﻋ ص ﱯﻨﻟا ﻞﺳ :نﺎﻤﻠﺴﻟ ﺎﻨﻠﻗ :لﺎﻗ ،ﻚﻟﺎﻣ ﻦﺑ ﺲﻧأ ﻦﻋ
 ﻮﻧ ﻦﺑ ﻊﺷ ﻮﻳ :لﺎﻗ ؟ﻲﺳﻮﻣ ﻲﺻ و نﺎﻛ ﻦﻣ نﺎﻤﻠﺳ ʮ :لﺎﻗ ؟ﻚﻴﺻو ﻦﻣ ، ﷲ نﺈﻓ :لﺎﻗ ،ن
ﻲﺛراوو ﻲﻴﺻو, ﺐﻟﺎﻃ ﰊأ ﻦﺑ ﻲﻠﻋ ،يﺪﻋﻮﻣ ﺰﺠﻨﻳو ،ﲏﻳد ﻲﻀﻘﻳ 
Dari Anas bin Malik. Ia berkata: Kami berkata kepada Salman: Tanyakan 
kepada Nabī saw tentang waşinya. Lalu, Salmān bertanya kepada Nabī saw: 
Ya Rasūlullāh, siapakah Waşimu? Ia balik bertanya: Ya Salman, siapakah 
Waşi Musa? Ia menjawab: Yusya’ bin Nūn. Nabī saw bersabda: 
                                                                                                                                                                         
hadis sahih dan hadis dhaif tahu hadis ini dan semisalnya dhaif  bahkan dusta maudu’. Karena itu tidak 
seorang pun ahli hadis yang mengeluarkan hadis ini dalam kitab-kitabnya dan berhujah dengannya” 
(Minhaj al-Sunnah 7, 354). Pada catatan kaki 57, saya menyebutkan komentar ahli hadis tentang sanad 
hadis ini. Berikut ini adalah kitab-kitab yang memuat hadis tersebut:  Abū Ja’far bin Jarīr al-Ṭabarī, 
Tarīkh al- Ṭabarī: Tarikh al-Rusul wa al-Mulūk, 2. Tahqiq: Muḥammad al-Fadl Ibrāhim,  (Kairo: Dar 
al-Ma’arif,  tanpa tahun), h. 321.  Lihat juga: al-Kāmil fi al-Tarīkh 1,  h. 586-587; Mukhtasar Tarikh 
Dimasyq 17:310; al-Sirah al-Halabiyyah  1 (Beirut: Dar al-Fikr, 2010)h.  359;, Ma’ālim al-Tanzīl,   4 
(: 378; Tafsīral-Khāzin 3, h. 397; Syarh ibn Abi al-Hadid 13, h. 210-244;  Al-Haskani, Syawāhid al-
Tanzīl 1 (Qum: Majma’ al-Ihya al-Saqafah al-Islamiyah, 1427H), h. 630-636, hadis # 584;  A-Muttaqi 
al-Hindi, Kanz al-‘Ummāl 36419  meriwayatkan hadiş ini dari Ibn Isḥāq, Ibn Jarīr, Ibn Abī Ḥātim, Ibn 
Mardawaih, dan al-Baiḥāqī  dalam Dalail al-Nubuwwah.  Peristiwa ini terjadi tiga tahun setelah bi’sah 
atau sekitar  613M, ketika beliau berdakwah kepada publik.   
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Sesungguhnya waşiku, wārişku, yang membayarkan utang-utangku, dan 
melaksanakan janjiku, adalah ‘Ali bin Abī Ṭālib.”59 
b. Waşi sebagai marja’ untuk membimbing umat 
 ،ﻚﻟﺎﻣ ﻦﺑ ﺲﻧأ ﻦﻋ ﻲﻠﺼﻓ مﺎﻗ ﰒ ،أءﻮﺿو ﱄ ﺐﻜﺳأ ،ﺲﻧأ ʮ : ص ﷲ لﻮﺳر ﱄ لﺎﻗ
 ﺮﻐﻟا ﺪﺋﺎﻗو ،ﲔﻨﻣﺆﳌا ﲑﻣأ بﺎﺒﻟا اﺬﻫ ﻦﻣ ﻚﻴﻠﻋ ﻞﺧﺪﻳ ﻦﻣ لوأ ،ﺲﻧأ ʮ :لﺎﻗ ﰒ ،ﲔﺘﻌﻛر
 رﺎﺼﻧﻷا ﻦﻣ ًﻼﺟر ﻪﻠﻌﺟا ﻢﻬﻠﻟا : ﺖﻠﻗ :ﺲﻧأ لﺎﻗ . ،ﲔﻴﺻﻮﻟا ﰎﺎﺧو ،ﲔﻠﺠﶈا-ﻪﺘﻤﺘﻛو-  ذإ
ﻠﻋ :ﺖﻠﻘﻓ ؟ﺲﻧأ ʮ اﺬﻫ ﻦﻣ :لﺎﻘﻓ ﻲﻠﻋ ءﺎﺟ قﺮﻋ ﺢﺴﳝ ﻞﻌﺟ ﰒ ،ﻪﻘﻨﺘﻋﺎﻓ ًاﺮﺸﺒﺘﺴﻣ مﺎﻘﻓ .ﻲ
 ﺎﻣ ًﺎﺌﻴﺷ ﺖﻌﻨﺻ ﻚﺘﻳأر ﺪﻘﻟ ،ﷲ لﻮﺳر ʮ :ﻲﻠﻋ لﺎﻘﻓ ،ﻪﻬﺟﻮﺑ ﻲﻠﻋ قﺮﻋ ﺢﺴﳝو ﻪﻬﺟو
 ﺎﻣ ﻢﳍ ﲔﺒﺗو ،ﰐﻮﺻ ﻢﻬﻌﻤﺴﺗو ،ﲏﻋ يدﺆﺗ ﺖﻧأو ﲏﻌﻨﳝ ﺎﻣو :لﺎﻗ ؟ﻞﺒﻗ ﻦﻣ ﰊ ﺖﻌﻨﺻ
يﺪﻌﺑ ﻪﻴﻓ اﻮﻔﻠﺘﺧإ 
Dari Anas bin Mālik. Ia berkata: Rasūlullāh saw berkata kepadaku: Wahai 
Anas, curahkan air bagiku untuk berwuduk” Kemudian ia berdiri melakukan 
salat dua rakaat. Lalu ia berkata, “Orang yang pertama masuk melalui pintu 
ini adalah Amīr al-Mu`minīn, pemimpin orang mempunyai tanda bekas 
wuduk (al-ghurr al-muhjalīn), dan penutup para Waşi”. Anas berkata: Aku 
berdoa: Tuhan jadikan dia itu seorang lelaki Anşār, dan aku 
menyembunyikannya. Tiba-tiba datang Ali. Rasūlullāh saw bertanya: Siapa 
dia, Anas? Kataku: Ali. Ia berdiri dengan wajah yang ceria dan memeluknya. 
Ia usapkan keringat di mukanya ke muka Ali dan mengusapkan keringat di 
muka Ali ke wajahnya. Ali berkata: Ya Rasul Allah, telah aku lihat engkau 
melakukan sesuatu yang tidak pernah kau lakukan sebelumnya. Ia bersabda: 
“Mengapa tidak? Engkaulah yang melaksanakan perintahku, mendengarkan 
suaraku, dan menjelaskan kepada mereka apa yang dipertentangkan di antara 
mereka sepeninggalku.” 60 
                                                            
59Aḥmad bin Ḥanbal, Faḍāil al-Șaḥābah, 2 (Makkah: Markaz al-Bahş al-‘ilmī, 1403), h. 615, 
hadis 1052; Al-Muhibb  al-Ṭabarī, al-Riyāḍ al-Naḍarah,  3 (Beirut: Dār al-Ma’rifah, 1418), h.119; al-
Muhibb al-Ṭabarī, Żakhāir al-‘Uqbā, “Fasl Żikr ikhtişaşihi bi al-Wişāyah wa al-Irş”, (Beirut: Dār al-
Ma’rifah, tt), h. 71; Sibț bin Al-Jawzi, Tażkirat al-Khawwāş,   h. 48; al-Kanj, Kifāyat al-Ṭālib (Tehran: 
Dār Ihyā Turāś Ahl al-Bayt, 1404H),  h. 292.  
60Abű Nu’aim, Ḥilyat al-Auliyā, 1 (Beirut: Dār Iḥyā al-Turāś al-‘Arabī, 1421H), h. 66-67; ibn 
Abī al-Ḥadīd, Syarḥ Nahj al-Balāgah, 9, h. 169. al-Khawārizmī, al-Manāqib, h. 42; Kifāyat al-Ṭālib h. 
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 Kedua, hadīś ini juga menunjukkan bahwa seorang waşī menjadi waşī karena 
dipilih Tuhan. Wasiat adalah perjanjian ilahi, seperti berulang kali disebutkan di sini. 
Wasi ditunjuk mutlak karena kehendak ilahi, sebagaimana seorang Nabī diangkat 
sebagai Nabī. Tidak ada campur tangan manusia di dalamnya. Dalam wacana para 
ulama, seorang waşi diangkat waşi berdasarkan naş atau manşūş. Pada permulaan 
dakwah, Nabī saw diperintahkan untuk menyampaikan bukan saja ajaran Islam, tetapi 
nama penggantinya jika ia meninggal dunia. Ia sempat kuatir karena reaksi buruk dari 
orang banyak, yang diduga akan membencinya. Pada akhir dakwahnya, tiga bulan 
sebelum ia meninggal dunia ia diperintahkan Tuhan untuk mengumumkan 
pengangkatan Ali sebagai penggantinya di hadapan orang banyak pada peristiwa 
Gadīr Khumm61. Ia juga kuatir akan reaksi orang banyak, sehingga Allah swt 
menjamin keselamatan NabīNya dalam QS. Al-Māidah/5:67: Hai Rasul, 
sampaikanlah apa yang diturunkan kepadamu dari Tuhanmu. Dan jika tidak kamu 
kerjakan (apa yang diperintahkan itu, berarti) kamu tidak menyampaikan amanat-
Nya. Allah memelihara kamu dari (gangguan) manusia. Sesungguhnya Allah tidak 
memberi petunjuk kepada orang-orang yang kafir. Ḥadīś-hadis berikut ini 
memperkuat makna wasiat sebagai kehendak ilahi, pilihan Tuhan, ikhtiyār ilāhī. 
c. Waşī sebagai Khalīfah Pilihan Tuhan 
                                                                                                                                                                         
212; Ibn Asākir, Tarīkh Dimasyq. 42, 386; al-Juwainī, Farāid al-Simțain. (Muassasah al-Mahmūdī, 
1398H); Al-Syaukanī, Al-Aqd al-Șamīn,  41.  
61Ḥadīś ini terkenal sebagai ḥadīś al-Gadīr. Lihat HM. ATTAMIMY, Ghadir Khum: Suksesi 
Pasca Wafatnya Nabi Muhammad saw. (Yogyakarta: Aynat Publishing, 2010). Berasal dari tesis S2 Dr 
H Muhammad Attamimi, M.Ag, di Program Pascasarjana Universitas Islam Negeri (PPs UIN) 
ALAUDDIN Makassar.  
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٢٩٩ ﲔﺴﳊا ﻦﺑ ﺪﻤﳏ ﺮﻜﺑ ﻮﺑأ ʭﺄﺒﻧأ ، اﺬﻫ ﺔﻤﺋﻻا بﺬﻬﻣ ﱐﺄﺒﻧأو ـ ﺪﻤﳏ ʭﱪﺧأ ، ﻲﻠﻋ ﻦﺑ 
 ﺎﻨﺛﺪﺣ رﺎﻔﳊا ﺮﻔﻌﺟ ﻦﺑ ﺪﻤﳏ ﻦﺑ لﻼﻫ ʭﱪﺧأ ، لﺪﻌﻟا رﻮﺼﻨﻣ ﻮﺑأ ﺰﻳﺰﻌﻟا ﺪﺒﻋ ﻦﺑ ﺪﻤﳏ ﻦﺑ
 دʮز ﻦﺑ ﺪﻤﳏ ﺎﻨﺛﺪﺣ ، ﻲﴰﺎﳍا نورﺎﻫ ﻦﺑ ﺪﻤﳏ قﺎﺤﺳإ ﻮﺑأ ﺎﻨﺛﺪﺣ ، ﺮﻤﻋ ﻦﺑ ﺪﻤﳏ ﺮﻜﺑ ﻮﺑأ
ﻔﻌﺟ ﰊأ ﻦﻋ ، ﲎﻬﳉا ﺐﻟﺎﻏ ﲏﺛﺪﺣ ، ناوﺰﻏ ﻦﻋ ، ﻞﻴﻀﻓ ﻦﺑ ﺪﻤﳏ ﺎﻨﺛﺪﺣ ، ﻲﻌﺨﻨﻟا ﺪﻤﳏ ﺮ
ﻪﻴﻠﻋ ﻲﻠﻋ لﺎﻗ : لﺎﻗ ﻩﺪﺟ ﻦﻋ ، ﻪﻴﺑأ ﻦﻋ ، ﻲﻠﻋ ﻦﺑ ﻰﻠﺻ ﱯﻨﻟا لﺎﻗ مﻼﺴﻟا ﷲ ﻪﻴﻠﻋ  ﺎﳌ : ﻪﻟآو
 ﰊر يﺪﻳ ﲔﺑ ﺖﻔﻗو ، ﻰﻬﺘﻨﳌا ةرﺪﺳ ﱃإ ، ءﺎﻤﺴﻟا ﱃإ ءﺎﻤﺴﻟا ﻦﻣ ﰒ ءﺎﻤﺴﻟا ﱃإ ﰊ يﺮﺳا
 عﻮﻃا ﺖﻳأر ﻢﻬﻳﺎﻓ ﻲﻘﻠﺧ تﻮﻠﺑ ﺪﻗ : لﺎﻗ ، ﻚﻳﺪﻌﺳو ﻚﻴﺒﻟ ﺖﻠﻗ ﺪﻤﳏ ʮ : ﱄ لﺎﻘﻓ ﻞﺟوﺰﻋ
 ؟ﻚﻟ ﻚﻨﻋ يدﺆﻳ ﺔﻔﻴﻠﺧ ﻚﺴﻔﻨﻟ تﺬﲣا ﻞﻬﻓ ﺪﻤﳏ ʮ ﺖﻗﺪﺻ : لﺎﻗ ، ًﺎﻴﻠﻋ ﰊر ﺖﻠﻗ : لﺎﻗ
 : لﺎﻗ ، ﰐﲑﺧ ﻚﺗﲑﺧ نﺎﻓ ﱄ ﱰﺧا بر ʮ ﺖﻠﻗ لﺎﻗ ؟نﻮﻤﻠﻌﻳ ﻻ ﺎﻣ ﰊﺎﺘﻛ ﻦﻣ يدﺎﺒﻋ ﻢﻠﻌﻳ
 ﱂ ، ًﺎﻘﺣ ﲔﻨﻣﺆﳌا ﲑﻣأ ﻮﻫو ﻲﻤﻠﺣو ﻲﻤﻠﻋ ﻪﺘﻠﳓو ، ﺎﻴﺻوو ﺔﻔﻴﻠﺧ ﻩﺬﲣﺎﻓ ﺎﻴﻠﻋ ﻚﻟ تﱰﺧا
ﻷ ﺖﺴﻴﻟو ﻪﻠﺒﻗ ﺪﺣا ﺎﻬﻠﻨﻳ رﻮﻧو ﲏﻋﺎﻃا ﻦﻣ مﺎﻣاو ىﺪﳍا ﺔﻳار ﻲﻠﻋ ، ﺪﻤﳏ ʮ ، ﻩﺪﻌﺑ ﺪﺣ
 ﲏﻀﻐﺑا ﺪﻘﻓ ﻪﻀﻐﺑا ﻦﻣو ، ﲏﺒﺣا ﺪﻘﻓ ﻪﺒﺣأ ﻦﻣ ، ﲔﻘﺘﳌا ﺎﻬﺘﻣﺰﻟا ﱵﻟا ﺔﻤﻠﻜﻟا ﻮﻫو ، ﻲﺋﺎﻴﻟوا 
Al-Muwaffaq bin Aḥmad Al-Khawārizmi62 dalam kitab Al-Manāqib melaporkan:  
                                                            
62Al-Muwaffaq bin Aḥmad bin Abī Sa’d Ishāq Abū al-Muayyad Akhțab Khawarizm, 448H-
568H.  Menurut Jalal al-Din al-Suyūțī, “Al-Muwaffaq bin Aḥmad bin Abī Sa’d Ishāq Abū al-Muayyad 
Akhțab Khawarizm. Kata al-Safadī: Ia sangat ahli dalam bahasa Arab, berlimpah ilmunya, faqih, ahli 
sastra, penyair. Belajar pada al-Zamakhsyari (mufasir Mu’tazilah), dania menulis khutbah dan puisi.  
kata Al-Qafți: Nāşir al-Muțarrizi belajar kepadanya. Dilahirkan sekitar 484H dan meninggal 568H.” 
(Al-Suyuṭi, Bugyat al-Wu’āt fi al-Ṭabaqāt al-Lughawiyyīn wa al-Nuḥāt. Tahqiq Abu al-Faḍl Ibrāhim, 
2, h. 308. Muḥammad bin ‘Abd al-Hayy memasukkannya dalam kelompok ulama mazhab Hanafi 
dalam Al-Fawāid al-Bahiyyah fī Tarājum al-Hanafiyyah. Ia mendapat gelaran al-akhtab karena 
kefasihannya dalam berkhutbah. Dalam fiqh, ia mengikuti mazhab Hanafi, dalam usul Al-Asy’ari. 
Walaupun begitu, Ibn Taymiyyah menulis “Akhtab Khawarizm menulis kitab dalam bab ini dan 
memuat ḥadīś-ḥadīś dusta yang tidak tersembunyi kedustaannya dari orang yang mengerti ḥadīś  
sedikit saja, apalagi ulama ahli ḥadīś. Ia sendiri tidak termasuk ulama ḥadīś dan tidak menjadi rujukan 
dalam hal ini sama sekali. Ḥadīś-ḥadīś yang diriwayatkannya ini diketahui oleh ahli ḥadīś sebagai 
ḥadīś-ḥadīś  bohong (Minhaj al-Sunnah al-Nabawiyyah, 5, h. 41-42).  Orang seperti dia, menurut Ibn 
Taimiyah, disebut pembohong karena secara sengaja mengumpulkan ḥadīś-ḥadīś  pada kitab-kitab 
yang ada pada orang banyak tentang keutamaan ‘Ali (ibid. 7, h. 355). Alasan lain, mengapa ḥadīś-
ḥadīś Al-Khawarizmi harus ditolak ialah karena, menurut al-Żahabi, ia meriwayatkan ḥadīś dari 
pembohong besar Ibn Syazan. “Akhtab Khawarizm dari pembohong besar (Dajjal) Ibn Syażan telah 
meriwayatkan banyak ḥadīś yang batil, buruk, dan tidak keruan tentang manaqib Sayyid ‘Ali ra” 
(Mizān al-I’tidāl, 6, h. 55).  
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  Nabī saw berkata, “Ketika aku diisrakan ke langit dan dari langit ke Sidrat 
al-Muntahā, aku berhenti di hadapan Tuhanku. Kemudian Tuhan swt berkata 
kepadaku: Ya Muḥammad. Aku menjawab: Labbaik wa sa’daik. Ia 
berfirman: Aku telah menguji makhlukKu, maka siapakah di antara mereka 
yang paling taat kepadamu. Aku berkata: Ali, duhai Tuhanku. Ia berfirman: 
Apakah kamu mengambilnya sebagai khalifah yang melaksanakan 
amanatmu dan mengajarkan kepada hamba-hambaKu apa yang tidak mereka 
ketahui. Aku berkata: Tuhanku, pilihkan bagiku, karena pilihanMu adalah 
pilihanku. (FirmanNya) Aku memilih bagimu Ali. Jadikanlah ia bagimu 
sebagai khalifah dan waşi. Aku berikan kepadanya ilmuku dan 
kesantunanku. Dialah amirul mukmin yang sebenarnya. Tidak seorang pun 
mencapai kedudukannya sebelumnya dan sesudahnya. Ya Muḥammad, Ali 
adalah bendera petunjuk, imam bagi orang yang menaatiKu, cahaya bagi 
para kekasihKu. Dialah kalimah yang Aku wajibkan bagi orang yang 
bertakwa. Siapa yang mencintainya pastilah mencintaiKu, siapa yang 
membencinya pastilah membenciKu.” 63 
d. Waşī sebagai Penunjukan Nabī saw atas Perintah Ilahi 
 ﷲ ﻲﻠﺻ ﺔﻤﻃﺎﻓ ﻪﻴﻠﻋ ﺖﻠﺧﺪﻓ ًﺔﺿﺮﻣ ضﺮﻣ ص ﷲ لﻮﺳر نإ :لﺎﻗ يرﺎﺼﻧﻹأ  بﻮﻳأ ﰊأ ﻦﻋ
 ةﱪﻌﻟا ﺎﻬﺘﻘﻨﺧ ﻒﻌﻀﻟاو ﺪﻬﳉا ﻦﻣ ﷲ لﻮﺳﺮﺑ ﺎﻣ تأر ﺎﻤﻠﻓ ،ﻪﺿﺮﻣ ﻦﻣ ﺔﻗʭ ﻮﻫو ﻩدﻮﻌﺗ ﺎﻬﻴﻠﻋ
ﻞﺟو ﺰﻋ ﷲ نإ ،ﺔﻤﻃﺎﻓ ʮ: ﺎﳍ لﺎﻘﻓ ،ﺎﻬﺘﻌﻣد ﺖﺟﺮﺧ ﱵﺣ   ًﺔﻋﻼﻃا ضرﻷا ﻲﻠﻋ ﻊﻠﻃا
 ﻪﺘﺤﻜﻧﺄﻓ ﱄإ ﻲﺣوﺄﻓ ،ﻚﻠﻌﺑ ﺎﻬﻨﻣ رﺎﺘﺧﺄﻓ  ًﺔﻴﻧʬ ﺎﻬﻴﻟإ ﻊﻠﻃا ﰒ ،ًﺎﻴﺒﻧ ﺔﺜﻌﺒﻓ ،كʪأ ﺎﻬﻨﻣ رﺎﺘﺧﺄﻓ
 ًﺎﻴﺻو ﻪﺗﺬﲣاو 
Dari Abū Ayyūb al-Anşārī. Ketika Rasūlullāh saw sakit, Fāțimah masuk 
menjenguknya. wa huwa naaqahu min maradih. Melihat Rasūlullāh saw dalam 
keadaan lemah lunglai, ia tidak bisa menahan linangan airmatanya. Rasūlullāh 
saw berkata kepadanya: Ya Fatimah, sesungguhnya Allah azza wa jalla melihat 
ke bumi. Ia memilih di antara penduduk bumi ayahmu. Maka Ia bangkitkan 
ayahmu sebagai Nabī. Kemudian ia melihat kedua kalinya. Ia memilih di antara 
                                                            
63Al-Khawarizmi, al-Manaqib, (Qum: Muassasah al-Nasyr al-Isl  1411), h. 303, hadis #  
299.   Ḥadīś ini juga diriwayatkan oleh Abu Nu’aim dalam Ḥilyat al-Awliya, 1 (Beirut: Dar al-Fikr, 
1416/1997), h. 66, tetapi dengan memotong awal ḥadīś dan meriwayatkannya mulai dari “Ali bendera 
petunjuk”. Juga Muḥammad Ṭalḥah al-Syafi’i, Maṭalib al-Saul, h. 21. Al-Syaikh Sulayman al-Qanduzi 
al-Hanafi meriwayatkan selengkap al-Khawarizmi dalam Yanābi’ al-Mawaddah.  
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penduduk bumi suamimu. Allah mewahyukan kepadaku untuk menikahkannya 
dan menjadikannya waşī. 64 
E. Wasiat dalam Arsip Sejarah 
1. Waşī dalam Kitab Bahasa dan Sastra  
Gelaran Ali bin Abī Ṭālib sebagai waşī sudah sangat tersebar pada zaman 
permulaan Islam. Ia dicatat oleh para ahli bahasa dalam berbagai kamus dan 
kumpulan puisi. Ia disebutkan oleh tokoh-tokoh sejarah dalam kitab-kitab tarikh. Kita 
mulai dari penjelasan kamus tentang kata wasi:  
 Ibn Manẓūr, dalam Lisān al-‘Arab menulis65: “Dikatakan bahwa Ali as adalah 
waşī karena meneruskan nasabnya, misinya dan petunjuknya kepada nasab Sayyidina 
Rasūlullāh saw. Aku berkata: Semoga Allah memuliakan wajah Amirul Mukminin 
dan semoga salam dicurahkan kepadanya. (Waşī) adalah sifatnya menurut salaf yang 
saleh, semoga Allah meridoi mereka semua. Şaḥābat-şaḥābat lain juga menyebut Ali 
(Waşī) ra: Sekiranya ia tidak suka bercanda.”  
 Abū al-‘Abbās al-Mubarrid66, dalam al-Kāmil fi al-Lugah wa al-Adab, 
menjelaskan kata waşī, dalam puisi yang ditulis oleh Al-Kumait sebagai riśā pada Ali 
bin Abī Ṭālib: “Kata waşī kata yang sering mereka katakan tentang dia (Ali bin Abī 
Ṭālib). Ibn Qais, misalnya, menulis dalam al-Ruqayyāt:  
ءﺎﻤﻜﳊاو ﻲﻘﺘﻟا ﺎﻨﻣ ق   يﺪﺼﻟاو  ﺪﲪأ ﱯﻨﻟا ﺎﻨﻣ ﻦﳓ 
                                                            
64Al-Ṭabrānī, Mu’jam al-Kabīr 3:57, ḥadīś # 4047, 4046; Majma’ al-Zawāid 8, h. 253, 9, h.165; 
Ibn Al-Maghāzilī, al-Manāqib 101, 144; al-Khawarizmi, al-Manaqib, 63; Kifayat al-Talib 296; Kanz 
al-‘Ummal 604, ḥadīś # 32923.  
65Lisān al-‘Arab, 6 (Kairo: Dār al-Ma’ārif, tt), 4744.   
66Al-Mubarrid, al-Kāmil fi al-Lugah wa al-Adab. 3 (Kairo: Dār al-Fikr al-‘Arabī,. 1417/1997), 
h. 150.  
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ﻋوءاﺪﻬﺸﻟاو ﻲﺻﻮﻟا كﺎﻨﻫ ﻦﻳ     حﺎﻨﳉا وذ ﺮﻔﻌﺟو ﻲﻠ  
Ali disitu disebut sebagai wāşī. Ketika Abdullah bin Zubair memasukkan ke 
penjara Muḥammad bin Ḥanafiyyah, putra Ali bersama lima belas orang lainnya dari 
keluarganya di penjara ‘Ārim, penyair berkata:  
 ﱠﱪَﲣﻦَﻣ  َﺖﻴﻘﻟ ﻚﻧا ﻞﺑٌﺬﺋﺎﻋ   ُسﻮﺒﶈاوﺬﺋﺎﻌﻟا ﰲ ﻦﺠﺳ مرﺎﻋ 
ﻲﺻو ﻲﻔﻄﺼﳌا  ُﻦﺑاو ﻪﻤﻋ  كﺎﻜﻓو  ِلﻼﻏا ﻲﺿﺎﻗو مرﺎﻐﻣ  
Seharusnya Muḥammad bin al-Ḥanafiyyah disebut sebagai ibn waşiyy al-
muştafā, putra wāşī al-Muştafā, putra Ali bin Abī Ṭālib. Tetapi penyairnya 
menghilangkan kata “ibn”. Menurut al-Mubarrid, “orang Arab pada bab ini 
menggantikan posisi muḍāf ilaih menjadi muḍāf. “ 
Al-Mubarrid juga memuat elegi yang digubah Abū al-Aswad untuk keluarga 
Nabī saw. Di situ dengan jelas, ia menyebut Ali bin Abī Ṭālib sebagai waşī. Di bawah 
ini saya kutipkan empat bait saja:  
ﺎّْﻴِﺻَﻮﻟاو ةﺰﲪ و ﺎًﺳﺎّﺒﻋو     اﺪﻳﺪﺷ ﺎﺒﺣ اﺪﻤﳏ ﺐﺣا 
 ﱠʮﻮﻫ ﻲﻠﻋ ُﺖﺜﻌﺑ اذا َءﻲِﺟَأ      ﱵﺣ ﷲ ّﺐﳊ ُﻢﻬﺒﺣا 
 ِّﱯﻨﻟا ﱠﻢﻋ ﻮﻨﺑ ﺎًّﻴﻟا ُﻢﻬﻠﻛ سﺎﻨﻟا ّﺐﺣا     ﻩﻮﺑﺮﻗاو 
ﻪﺒﺻا اﺪﺷر ْﻢﻬﺒﺣ ﻚﻳ نﺎﻓ  ﺎﱠﻴﻏ نﺎﻛ نا ًﺊِﻄﺨﲟ ﺲﻴﻟو 
Al-Zubaidi, dalam Tāj al-‘Arūs, dengan singkat menjelaskan kata : 
...ﻲﺻﻮﻟ ،ﲏﻐﻛ ﺐﻘﻟ ﻲﻠﻋ ﻲﺿر ﷲ ﻪﻨﻋ          
Kata waşī dibaca seperti ghanī, adalah gelaran Ali ra.   
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 Muḥammad Maḥmūd al-Rifā’ī, ketika membahas puisi Al-Hasyimiyat 
gubahan Al-Kumait bin Zaid al-Asadi: 67 
ﻲﺻﻮﻟاو يﺬﻟا لﺎﻣا ﻮﺠﺘﻟا  ﰊ ﻪﺑ شﺮﻋ ماﺪĔﻻﺔﻣأ 
Ia menjelaskan: Kata al-waşī di sini berarti yang menerima wasiat, juga yang 
berwasiat. Ia termasuk al-adḍād. Yang dimaksud di sini adalah Ali karrama Allah 
wajhah. Dinamai waşī karena Rasūlullāh saw pernah berwasiat kepadanya. Di 
antaranya seperti yang diriwayatkan oleh Abū Buraidah, dari bapaknya, marfu’, 
bahwa Nabī saw bersabda: Setiap Nabī ada waşīnya dan ‘Ali adalah waşīku dan 
penerima warisanku.”68 
Berikut ini adalah puisi-puisi dari para penyair Islam yang awal. Puisi 
biasanya lebih terpelihara karena disimpan dalam ingatan orang, disampaikan antar 
generasi, dan membentuk ingatan kolektif69. Puisi adalah catatan sejarah satu 
kelompok atau satu umat yang dibentuk dari berbagi memori. Menurut Lipsitz, puisi 
mempunyai keistimewaan karena ia menjadi counter memory yang menggali masa 
                                                            
67Al-Kumait terkenal sebagai penyair besar dari Bani Asad. Hidup pada zaman pemerintahan 
Umayyah. Lahir bersamaan dengan syahidnya Husain bin Ali, 60H, dan dibunuh Yusuf bin Umar al-
Saqafi tahun 126H, disalibkan di gereja, setelah berkali-kali keluar masuk penjara . Di antara puisinya 
yang menggambarkan kehidupannya dan menjelaskan mengapa ia diburu oleh para penguasa adalah:    
 
 ٍﺪﻤﺤﻣ لآ ﺐـﺣ ﻦﻣ ﻲﻧﺮﺗ ﻢﻟأ     ُّﺐﻗﺮﺗأ ًﺎﻔﺋﺎﺧ وﺪﻏأو حورأ 
ﺎﻤﻧﺄﻛ وأ ٌثﺪﺤﻣ وأ ٍنﺎﺟ َﻲﻧﺄﻛ     ُبﺮﺟأ رﺎﻌﻟا ﺔﯿﺸﺧ ﻦﻣ ﻰّﻘُﺗأ ﻢﮭﺑ            
 
68Muḥammad Maḥmūd al-Rifā’ī, Syarḥ Hāsyimiyyāt al-Kumait, (Beirut: ‘Ālam al-Kutub, 
1406), bait 60, h. 33.  
69Irwin- Zarecka mendefinisikan collective memory sebagai ”a set of ideas, images, and feelings 
about the past, located not in the minds of individuals but in shared resources with others” (Iwona 
Irwin-Zarecka, Frames of Rememberance: The Dynamics of Collective Memory. New Brunswick: 
Transaction, 1994.) Lihat Maurice Halbwachs, Les Cadres sociaux de la mémoire. Paris: Presses 
Universitaires de France, 1952; diterjemahkan dalam bahasa Inggris oleh Lewis A. Coser, On 
Collective Memory. (London: The University Chicago Press, 1992).  
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lalu dalam puing-puing sejarah yang tersembunyi, yang dijauhkan dari naratif yang 
dominan- sehingga memberikan perspektif baru tentang peristiwa masa lalu70 
Al-Asy’aş bin Qais al-Kindī71: 
 ّﻲﻠﻋ لﻮﺳر لﻮﺳﺮﻟا ʭʫأ  ʭﻮﻤﻠﺴﳌا ﻪﻣﺪﻘﲟ ّﺮﺴﻓ  
ّﱯﻨﻟا ِّﻲﺻو ِّﻲﺻﻮﻟا لﻮﺳر  ﺎﻨﻴﻨﻣﺆﳌا ﰲ ﻞﻀﻔﻟاو ﻖﺒﺴﻟا ﻪﻟ  
ﻩﺮﻬﺻ وذو ّﱯﻨﻟا ﺮﻳزو     ﺎﻨﻴﳌﺎﻈﻟا ﰲ ﺔﻴﻨﳌا ﻒﻴﺳو72  
 Jarīr bin ‘Abd Allāh al-Bajalī73 ketika sampai kepadanya surat ‘Ali setelah 
pembaiatan: 
ﻓ ٍﺪﲪأ ﻰﻠﻋ ﻪﻟﻻا ﻰﻠﺼ   ْﻢﻌِّﻨﻟا مﺎﲤ ﻚﻴﻠﳌا لﻮﺳر  
ﻩﺪﻌﺑ ﻦﻣ ﺮﻬﻄﻟا ﻰﻠﻋ ﻰﻠﺻو  ْﻢﻋّﺪﳌا ﻢﺋﺎﻘﻟا ﺎﻨﺘﻔﻴﻠﺧ  
 ّﱯﻨﻟا ّﻲﺻو ﺖﻴﻨﻋ ًﺎﻴﻠﻋ  ْﻢﻣﻷا ةاﻮﻏ ﻪﻨﻋ ﺪﻟﺎﳚ  
ﺎﻣﺮﻜﳌاو ﻖﺒﺴﻟا ﻞﻀﻔﻟا ﻪﻟ   ْﻢﻀﺘُﻬﻳ ﻻ ةﻮﺒﻨﻟا ﺖﻴﺑو ت74  
 
                                                            
70George Lipsitz, Time Passages: Collective Memory and American Popular Culture. 
(Minneapolis: University of Minnesota Press, 1990, h. 213; Menurut Lipsitz, counter-memory 
mereframe naratif yang dominan dengan mengubah fokus ke arah “localized experiences” of 
expression (ibid). Ia adalah catatan sejarah dari orang-orang yang tertindas dan terpinggirkan. 
71Al-Asy’as, saḥābat, masuk Islam tahun 16H, kemudian murtad sepeninggal Nabī saw. 
Ditawan dan dibebaskan Abū Bakr. Ia ikut dalam perang Yarmūk. Uşmān mengangkatnya sebagai 
gubermur di Azerbaijan. Ia bergabung dengan Ali dalam perang Șiffīn. Ia yang memaksa Ali untuk 
menerima taḥkīm:, Meninggal tahun 4H. Lihat Usud al-Ghābah 1 h. :151-158.  
72Waq’at al-Șiffīn, h. 23; Syarh Nahj al-Balāgah,  1, h. 147 
73Salah seorang tokoh di antara para Sahabat, tinggal di Kufah. Ia pernah datang ke Syam 
membawa surat Ali bin Abi Talib kw kepada Mu’āwiyah. Meninggal tahun 54H. Al-Işābah 1, 232, # 
1136; Al-Żahabī, Siyar A’lām al-Nubalā, 2 (Beirut: Muassasah al-Risālah, 1405H) , h. 530 # 108.; al-
Khū-i. Mu’jam Rijā, .  4 (Beirut: ?, 1403H), 41 
74Ibn A’şam, Al-Futuh, 2:305; Waq’at al-Șiffīn 18;Ibn Syahr  Āsyūb, al-Manāqib. 3, h. 63.  
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 Ḥujur bin ‘Adī al-Kindī75mengubah puisinya ketika ia ikut serta dalam perang 
Jamal : 
ﺎﻴﻠﻋ ﺎﻨﻟ ﻢّﻠﺳ ﺎّﻨﺑر ʮ  ﺎﻴﻘﻨﻟا بّﺬﻬﳌا ﺎﻨﻟ ﻢّﻠﺳ  
ﺎﻴﺿﺮﳌا ﺪﺷﱰﺴﳌا ﻦﻣﺆﳌا  ʮﺪﻬﻣ ٍﺔُﻣا يدﺎﻫ ﻪﻠﻌﺟاو  
ﺎﻴﺒﻏ ﻻو يأﺮﻟا ﻞﻄﺧأ ﻻ  ﺎﻴﺒﻨﻟا ﻚﻈﻔﺣ ّبر ﻪﻈﻔﺣاو  
ﺎﻴﻟو ﻪﻟ نﺎﻛ ﻪﻧﺎﻓ   ﺎﻴﺻو ﻩﺪﻌﺑ ﻩﺎﻀﺗرا ّﰒ76  
 Khuzaimah bin Șābit al-Anşārī77 menyampaikan puisi yang pertama setelah 
berbaiat kepada ‘Ali, yang kedua ketika ia berbicara kepada ‘Ᾱisyah dan kepada ‘Ali, 
kedua-duanya dalam perang Jamal: 
ﺎﻨﺒﺴﺤﻓ ًﺎﻴﻠﻋ ﺎﻨﻌﻳʪ ﻦﳓ اذإ   ْﱳﻔﻟا ﻦﻣ فﺎﳔ ﺎﳑ ٍﻦﺴﺣﻮﺑأ  
ﻪﻠﻫأ نود ﻦﻣ ﷲ لﻮﺳر ﻲﺻو  ﻟا ﻒﻟﺎﺳ ﰲ نﺎﻛ ﺪﻗ ﻪﺳرﺎﻓو ْﻦﻣﺰ78  
ﻪﺒﻴﻋو ّﻲﻠﻋ ﻦﻋ ﻲّﻠﺧ ﺶﺋﺎﻋأ   ْﻩﺪﻟاو ﺖﻧأ ﺎّﳕإ ﻪﻴﻓ ﺲﻴﻟ ﺎﲟ  
ﻪﻠﻫأ نود ﻦﻣ ﷲ لﻮﺳر ّﻲﺻو   ْﻩﺪﻫﺎﺷ كاذ ﻦﻣ نﺎﻛ ﺎﻣ ﻰﻠﻋ ﺖﻧأو79  
ﺮﳊا ِﺖﻠﺟأ ﺪﻗ ﱯﻨﻟا ّﻲﺻو ʮ   ُنﺎﻌﻇﻷا ترﺎﺳو يدﺎﻋﻷا ب  
ﺎﺸﻟا ىﻮﺳ رﻮُﻣﻻا ﻚﻟ ﺖﻣﺎﻘﺘﺳأو   ُنﺎﻋذﻻا ﺮﻬﻈﻳ مﺎﺸﻟا ﰲو م80 
                                                            
75Ḥujur bin ‘Adī adalah sahabat Nabī saw yang setia. Ia mendapat gelar Ḥujur yang baik. 
Pernah menjadi utusan menemui Nabī saw. Ikut dalam perang Șiffin dan Jamal. Pemberani, zahid, dan 
‘abid. Ketika khatib mengecam Ali, ia menentangnya. Mu’awiyah kemudian membunuhnya bersama 
anaknya dan teman-temannya di Muruj ‘Ażrā. Nabī saw diriwayatkan bersabda: “ Ada sahabat yang 
akan dibunuh di al-‘Ażrā. Tuhan marah kepada para pembunuhnya”  
76Waq’at al-Șiffīn 381; Ibn A’şam, al-Futūh 3, h. 145; Syarh Nahj al-Balagah 1,145.  
77Khuzaimah mendapat gelar Żū al-Syahadatain, yang satu kesaksiannya dihitung sebagai 
kesaksian dua orang. Ia ikut dalam perang Badr dan perang-perang lainnya bersama Nabī saw. Sahabat 
Ali bin Abi Talib yang setia. Berperang bersama Ali  pada perang Jamal dan syahid di Șiffīn tahun 
37H. Usud al-Ghābah 2, h. 164, # 1446. 
78 Al-Hakim, Al-Mustadrak 3, h. 124 # 4595, al-Futūh 2, h. 275; Syarh Nahj al-Balagah, 13, h. 
231.  
79Syarh Nahj al-Balagah  1, h. 146 
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‘Amr bin al-Āş al-Sahmī menulis qaşīdah yang panjang untuk menjawab 
permintaan Mu’āwiah agar ia mengirimkan kharāj Mesir kepadanya81.  
ﻞﻬﲡ ﻻ لﺎﳊا ﺔﻳوﺎﻌﻣ   ِلﺪﻌﺗ ﻻ ّﻖﳊا ﻞﺒﺳ ﻦﻋو  
ءﺎﻴﺻوﻷا ﺪﻴﺳ اﻮﺑرﺎﺣ ﱯﻓ  ِﻞﺜﻌﻧ ﻦﻣ ّﻞُﻃ ٌمد ﱄﻮﻘﺑ  
 ﺔﻳوﺎﻌﻣ ﻦﻳأو   ءﺎﻤﺴﻟا مﻮﳒ ﻦﻣ ﺎﺼﳊا ﻦﻳأو ؟ﻲﻠﻋ ﻦﻣ  
ﻲﻠﺠﻠﳉا ﻖﻠﻋ ﻲﻘﻨﻋ ﻲﻔﻓ   ﲏﳌا ﺖﻐﻠﺑ ﺎﻬﻴﻓ ﺖﻨﻛ نﺈﻓ 
2. Saksi-saksi Sejarah untuk Sang Waşī 
Di bawah ini disampaikan laporan-laporan dari catatan sejarah, historical 
records¸ dengan konteks historisnya. Saya dahulukan saksi-saksi sejarah di luar 
kelompok yang berkepentingan sebelum kelompok yang berkepentingan; yakni, Ali 
dan keluarganya. 	
a. Hużaifah bin al-Yaman. 82   
Menurut Abu Mikhnaf, ketika kedatangan Ali di Żu Qār, Kufah, dan 
orang-orang meninggalkan Ali, ia memanggil Şaḥābat-şaḥābatnya, 
                                                                                                                                                                         
80 ibid 
81Puisinya terkenal dengan sebutan al-Jaljaliyah, karena diakhiri dengan kata “al-jaljal”.  Ada 
dua naskah di Perpustakaan Al-Khadawiyah, Mesir, dicetak tahun 1307.  Ibn Abī al-Ḥadīd memuat 
sebagian di antaranya dalam Syarh Nahj al-Balagah 2, h. 522.  Di atas dikutipkan bait yang pertama 
dan dua bait yang terakhir.  
82“Salah seorang sahabat Nabi saw yang mulia di antara sahabat-sahabat perintis. Diriwayatkan 
secara sahih dalam Muslim bahwa Nabi saw mengajarklan kepadanya apa yang sudah dan akan terjadi 
sampai hari kiamat” (Ibn Hajar al-‘Asqalani, Taqrib al-Tahzib, 1, h.192, # 1160); “Di antara sahabat 
yang mulia dan berjaya, yang dapat membedakan mukmin dari munafik dengan rahasia yang secara 
khusus diajarkan Sayyidul Mursalin,” (Al-Yafi’i, Mirat al-Jinan, 1, h.100). Ia menaklukkan tentara 
Perisa dalam perang Nihawand, Desember 641. Juga turut serta dalam perang Armenia th. 644. Di 
zaman Umar dan Usman, ia menjadi Gubernur Kufah dan Madain. Meninggal 5 Shafr 36H di Madain. 
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menasehati mereka, mengingatkan mereka kepada Allah, menganjurkan 
orang untuk tidak mencintai dunia dan menggemarklan mereka pada hari 
akhirat. Kemudian ia berkata, “Bergabunglah dengan Amirul Mukminin 
dan wasi sayyidil mursalin, ia berhak untuk kalian bela”83 
 ﻣϥ اﻮﻘﳊا ،ﲔﻨﻣﺆﳌا ﲑﲔﻠﺳﺮﳌا ﺪﻴﺳ ّﻲﺻو وﻩوﺮﺼﻨﺗ نأ ّﻖﳊا ﻦﻣ ّﻪﻧﺈﻓ ،  
b. ‘Ațā bin Abī Rabāḥ84 bertanya kepada Şaḥābat Jābir bin ‘Abdullāh85 
‘Ațā bin Abī Rabāḥ adalah mufasir, muḥaddiś, faqīḥ, dan digelari Muftī 
al-Ḥaram. Alim besar dari ulama tābi‘īn Ahlus Sunnah. Walaupun ia 
berjumpa dengan ratusan Sahabat, ia tidak meriwayatkan satu pun hadis 
dari ‘Alī bin Abī Ṭālib dan keluarganya yang –seperti al-Ḥasan dan al-
Ḥusain, walaupun sezaman dengan mereka. Pada zaman Mu’āwiyah pada 
musim haji ada penyeru yang mengumumkan di tengah-tengah umat 
manusia: Tidak boleh siapa pun memberi fatwa kecuali ‘Ațā bin Abī  
Rabāḥ.  
                                                            
83Ibn Abi al-Hadid, Syarh Nahj al-Balagah, 5, h. 188 
 
84 Ia seorang dari ulama tabi’in yang besar, ia berkata: Aku berjumpa dengan 200 orang Sahabat 
Nabī saw. Sufyān al-Śaurī melaporkan bahwa ibu ‘Umar bin Sa’īd mengutus orang untuk bertanya 
kepada Ibn ‘Abbās tentang satu sualan, Ibn ‘Abbās berkata: Hai ahli Makkah, kamu berkumpul di 
hadapanku padahal di antara kalian ada ‘Ațā bin  Abī  Rabāḥ. Ia seorang maulā, bukan Arab, dan 
berasal dari Nubia, Afrika. Lihat Siyar A’Lām al-Nubalā, 5, ?, entri” ‘Ațā bin Abī  Rabāḥ”; juga 
Tahżīb al-Kamāl 20, ? Ibn Hajar al-Asqalānī, Taqrīb al-Tahżīb 2, 616. 
85Jabir ibn 'Abdullah ibn 'Amr ibn Haram al-Ansari, lahir di Madinah, 15 tahun sebelum Hijrah 
dan meninggal  di Madain, Iraq,  ± 78H/697M, pada usia 94 tahun. Ia berperan serta pada semua 
peperangan Nabi saw kecuali Uhud; karena ayahnya menyuruhnya mengurus saudara-saudara 
perempuannya. Ia meriwayatkan hadis dari Umar, Ali, Abu Bakar, Abu Ubaidah, Muaz bin Jabal, dan 
Zubair.  Musnadnya mencapai 1540 hadis; ada dalam Bukhari dan Muslim, 58 hadis; dalam Bukhari 
saja 26 hadis; dalam Muslim saja 126 hadis.  Pasca wafat Nabi saw, ia bergabung bersama Ali dalam 
Shiffin, al-Jamal, dan Nahrawan. Al-Zahabi menyebutnya sebagai salah satu mufti Madinah (Al-
Zahabi, Siyar A’lam al-Nubala, 3, 190).  Ia berusia panjang, pernah dihinakan oleh Hajjaj bin Yusuf 
dan mati diracun karena kecintaannya kepada Ali bin Abi Thalib. (ibn Asakir, Tarikh Madinah 
Dimasyq, 11, 235; al-Zahabi, Siyar, 3, 193; al-Tabari 6, 195; al-‘Asqalani, al-Isabah, 1, 435). 
240 
 
 
 
Pada suatu hari, ‘Ațā bin Abī Rabāḥ berjumpa dengan Şaḥābat Jābir bin 
‘Abdillah dan bertanya kepadanya: Bagaimana kedudukanAlī bin Abī 
Ṭālib di antara kalian? Jābir menjawab:  
ﻦﻋ ءﺎﻄﻋ ، لﺎﻗ :ﺖﻟﺄﺳ ﺮﺑﺎﺟ ﻦﺑ ﺪﺒﻋ ﷲ ﺎﻣ ﺖﻧﺎﻛ ﺔﻟﺰﻨﻣ ﻲﻠﻋ ﻦﺑ ﰊأ ﺐﻟﺎﻃ ؟ﻢﻜﻴﻓ لﺎﻗ:  
 ﺔﻟﺰﻨﻣ ،ﻲﺻﻮﻟا نﺎﻛ لﻮﺳر ﷲ ص اذإ روﻮﺷ و ﺮﻣﺄﺘﺳأ  
 
“Kedudukan sebagai waşī. Nabī saw biasanya (memosisikan Ali seperti 
itu) bila ia diajak bermusyawarah dan dimohonkan perintahnya.”86 
c. Muḥammad bin Abī Bakr menulis surat kepada  Mu’āwiyah 
Setelah Ali bin Abī Ṭālib memecat Qais bin Sa’d bin ‘Ubdah dari Mesir 
dan menggantikannya dengan Muḥammad bin Abī Bakr, yang disebut 
terakhir ini melayangkan surat kepada Mu’awiyyah. Setelah basmalah, ia 
memulai suratnya dengan kalimat: “Dari Muḥammad bin Abī Bakr kepada 
Si Sesat bin Șakhr...” dan mengakhirinya dengan kalimat:  
 ﻒﻴﻜﻓ - ʮ ﻚﻟ ﻞﻳﻮﻟا ! -  لﺪﻌﺗ ﻚﺴﻔﻧ ﻲﻠﻌﺑ ﻮﻫو ثراو لﻮﺳر ﷲ ص ﻪﻴﺻوو 
 ﻮﺑأو ﻩﺪﻟو :لوأ سﺎﻨﻟا ﻪﻟ ،ًﺎﻋﺎﺒﺗإ ﻢđﺮﻗأو ﻪﺑ ﻬﻋ ًاﺪ ،  ﻩﱪﳜ ،ﻩﺮﺴﺑ  ﻪﻌﻠﻄﻳو ﻲﻠﻋ ﻩﺮﻣأ  
Maka –celakalah kamu- bagaimana mungkin kamu menyamakan dirimu 
dengan ‘Ali. Dialah pewaris Rasūlullāh saw, waşinya, bapak dari anak-
anaknya dan orang pertama yang mengikutinya, yang paling terakhir 
bersamanya (pada hari wafatnya), kepadanya Nabī saw menyampaikan 
rahasianya dan berbagi urusannya.  
Kemudian Mu’āwiyah menjawabnya. Di situ antara lain ia menulis, 
setelah membenarkan hak ‘Ali seperti disebut Muḥammad bin Abi Bakr 
dalam suratnya,  
                                                            
86Aslam bin Sahl al-Razzāz al-Wāsițī, Tārīkh Wāsiț. Taḥqīq: Kūrkīs ‘Awwād. (Beirut: Ālam al-
Kutub, 1406/1986), h. 154. 
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ﺑإ ﻞﻀﻓ فﺮﻌﻧ ﺎﻨﻴﻓ كﻮﺑأو ﺎﻨﻛ ﺪﻘﻓ ﷲ رﺎﺘﺧإ ﺎﻤﻠﻓ ،ﺎﻨﻴﻠﻋ  ًاروﱪﻣ ﺎﻨﻟ ًﺎﻣزﻻ ﺔﻘﺣو ﺐﻟﺎﻃ ﰊأ ﻦ
 ﻪﻀﺒﻗو ،ﻪﺘﺠﺣ ﺞﻠﺑأو  ،ﻪﺗﻮﻋد ﺮﻬﻇأو ،ﻩﺪﻋو ﺎﻣ ﻪﻟ ﰎأو ،ﻩﺪﻨﻋ ﺎﻣ مﻼﺴﻟاو ةﻼﺼﻟا ﻪﻴﻠﻋ ﻪﻴﺒﻨﻟ
ﻩﺮﻣأ ﻲﻠﻋ ﻪﻔﻟﺎﺧو ،ﺔﻘﺣ ﺰﺘﺑإ ﻦﻣ لوأ ﻪﻗورﺎﻓو كﻮﺑأ نﺎﻜﻓ ،ﻪﻴﻠﻋ ﷲ تاﻮﻠﺻ ﻪﻴﻟإ ﷲ.  
Kami dan ayahmu mengakui keutamaan Ali bin Abi Talib dan haknya atas 
kami dan dibebankan kepada kami. Ketika Allah telah memilih bagi 
NabīNya apa yang ada di hadapannya, menyempurnakan janjinya, 
memenangkan dakwahnya, mengunggulkan hujjahnya, Allah pun 
mewafatkannya. Lalu bapakmu dan Faruqmu adalah orang pertama yang 
merampasnya dan menentangnya. (Mu’āwiyyah mengakhiri suratnya 
dengan menulis:)  
 كʪأ ﺎﻨﻳأر ﺎﻨﻜﻟو ، ﻪﻟ ﺎﻨﻤﻠﺳأو ﺐﻟﺎﻃ ﰊأ ﻦﺑا ﺎﻨﻔﻟﺎﺧ ﺎﻣ كﻮﺑأ ﻪﻴﻟإ ﺎﻨﻘﺒﺳ ﺎﻣ ﻻﻮﻟو
، عدوأ ﻚﻟ اﺪﺑ ﺎﻣ كʪأ ﺐﻌﻓ .ﻪﻟﺎﻌﻔﺑ ﺎﻨﻳﺪﺘﻗاو ،  ﻪﻟﺎﺜﲟ ﺎﻨﻳﺬﺘﺣﺎﻓ ﻚﻟذ ﻞﻌﻓ 
بʫو ﻪﺘﻳاﻮﻏ ﻦﻋ ﻊﺟرو ، بʭأ ﻦﻣ ﻰﻠﻋ مﻼﺴﻟاو.. 
Sekiranya ayahmu tidak mendahului kami dalam hal ini, kami tidak akan 
menentang ‘Ali bin Abī Ṭālib, kami akan pasrah kepadanya. tetapi kami 
melihat ayahmu melakukannya. Maka kami meniru contohnya, 
meneladani perbuatannya. Celalah dulu ayahmu setelah apa yang tampak 
bagimu atau diamlah. Salam bagi orang yang insaf dan kembali dari 
kesesatannya dan bertaubat87.  
d. ‘Amr bin al-Āş ketika menolak ajakan Mu’āwiyah 
Ketika Mu’awiyah bersiap-siap untuk menyerang Ali bin Abī Ṭālib, 
‘Utbah menasehatinya untuk meminta bantuan ‘Amr bin al-‘Āş. “‘Amr 
                                                            
87Al-Mas’ūdī, Murūj al-Żahab. 3 (Beirut:al-Maktabah al-‘Aşriyyah, 1425/2005), 17-19. Naşr 
bin Mazāḥim, Waq’ah Șiffīn. tahqiq: ‘Abd al-Salām Muḥammad Harun, (Beirut: Dār al-Jail, 
1410/1990), h.  118-121. Al-Ṭabarī, 1, h. 3248;  Tarikh Ibn Aśīr , 3, h. 108 menyebut surat-menyurat 
ini pada peristiwa tahun 36 H, tetapi tidak menyebutkan isi surat itu. Al-Ṭabarī menyebutkan alasan 
mengapa ia tidak memuat surat itu: "Muḥammad bin Abī Bakr menulis surat kepada Mu’āwiyah ketika 
ia naik tahta.  Ia menyebut korespondensi antara keduanya, tapi aku tidak suka menyebutkannya di sini 
karena di dalamnya ada hal-hal yang orang awam tidak akan sanggup memikulnya. Ibn Aśīr 
menyebutkan hal yang sama".  
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adalah orang yang paling cerdas dan paling licik. Ia bisa menipu tetapi 
tidak pernah tertipu. Hati penduduk Syam juga mencintainya,” kata 
‘Utbah. Mu’āwiyah kemudian mengirimkan surat kepada ‘Amr88:  
Dari Mu’āwiyah bin Abī Sufyān, khalifah ‘Uśmān bin ‘Affān, imam 
muslimin, khālifah Rasūl Rabb al-‘Ālamīn, menantu al-Muşțāfā dari 
kedua putrinya, pemimpin pasukan ‘al-“Usrah dan Bir Rūmah, yang tidak 
ditolong, yang banyak dikhianati, yang dipenjarakan di rumahnya, yang 
dibunuh dalam keadaan kehausan dan dizalimi di mihrabnya, yang disiksa 
dengan pedang-pedang durjana, kepada ‘Amr bin al-‘Āş, Şaḥābat 
Rasūlullāh saw dan kepercayaannya, pemimpin tentaranya pada perang 
Żāt al-Salāsil, yang dibesarkan pendapatnya dan dimuliakan 
manajemennya (Kemudian Mu’āwiyah meminta ‘Amr bin ‘Āş untuk 
bergabung menuntut darah ‘Uśmān: “Aku mengajak Anda kepada jalan 
yang paling cepat mendatangkan pahala, bekal paling besar untuk kembali 
kepada Yang Mahakuasa, dengan memerangi orang yang melindungi 
pembunuh ‘Uśmān”). 
 أﻞﺻوﺪﻘﻓﺪﻌﺑﺎﻣ ﻚﺑﺎﺘﻛ ﻪﺗأﺮﻘﻓ ﲏﺗﻮﻋدﺎﻣﺎﻣﺄﻓ،ﻪﺘﻤﻬﻓو ﻪﻴﻟإ ﻦﻣ ﻊﻠﺧ مﻼﺳﻻاﺔﻘﺑر ﻦﻣ 
ﻲﻘﻨﻋ  ﻪﺟو ﻲﻠﻋ ﻒﻴﺴﻟا طاﱰﺧاو ، ﻞﻃﺎﺒﻟا ﻰﻠﻋ كʮإ ﱵﻧﺎﻋإو ، ﻚﻌﻣ ﺔﻟﻼﻀﻟا ﰲ رّﻮﻬﺘﻟاو ،
، ﻪﻴﺻوو ، ص ﷲ لﻮﺳر ﻮﺧأ ﻮﻫو ، ﺐﻟﺎﻃ ﰊأ ﻦﺑ ﻲﻠﻋ  ﻩﺪﻋو ﺰﺠﻨﻣو ، ﻪﻨﻳد ﻲﺿﺎﻗو ، ﻪﺛراوو
جوزو، ﻪﺘﻨﺑا ﻞﻫأءﺎﺴﻧةﺪﻴﺳ  ﺔﻨﳉا ﻞﻫأ بﺎﺒﺷ يﺪﻴﺳ ﲔﺴﳊاو ﻦﺴﳊا ﲔﻄﺒﺴﻟا ﻮﺑأو ،ﺔﻨﳉا
ﻦﻠﻓ، ﺖﺒﺴﻧ ﺎﻣ ﺎّﻣأ..... ،نﻮﻜﻳ ﷲ لﻮﺳر ﺎﺧأ ﻦﺴﳊاʪأ ص ﱄإ ﻪﻴﺻوو ﻲﻐﺒﻟاوﺪﺴﳊا ﻲﻠﻋ 
ﺬﻬﻓ ، ﻪﻠﺘﻗ ٰﻰﻠﻋ ﻢﻫﻼﺷأ ﻪﻧأ ﺖﻤﻋزو ، ﺔَﻘﺴَﻓ ﺔﺑﺎﺤﺼﻟا ﺖّﻴﲰو ، نﺎﻤﺜﻋﺔﻳاﻮﻏو بﺬﻛ ا  
Amm Ba’d: Telah sampai kepadaku surat Anda. Aku sudah membacanya 
dan memahami maksudnya. Adapun tentang ajakan Anda untuk 
melepaskan ikatan Islam dari kudukku, dan nekad bergabung bersama 
Anda dalam kesesatan, membantu Anda dalam kebatilan, menjulurkan 
pedang pada muka Amirul Mukminin, ‘Ali bin Abī Ṭālib, padahal ia 
saudara Rasūlullāh saw, waşīnya, pewarisnya, pembayar utangnya 
(pelaksana agamanya- penulis), pelaksana janjinya, menantunya, suami 
                                                            
88Al-Muwaffiq al-Makkī al-Khawarizmī, Al-Manāqib. tahqiq: Al-Syaikh Mālik al-Maḥmūdī. 
(Qum: Muassasah al-Nasyr al-Islāmī, 1411).   
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dari putrinya, Penghulu perempuan semesta, ayah cucunya, Al-Ḥasan dan 
al-Ḥusain dua penghulu pemuda surga, semua tidak akan terjadi... Adapun 
yang Anda nisbatkan kepada saudara Rasūlullāh saw dan waşīnya bahwa 
ia berbuat zalim dan mendengki Usman, dan Anda namakan Şaḥābat 
sebagai orang-orang fasik, dan Anda menuduh Ali memprovokasi mereka 
untuk membunuhnya, maka ini semua itu bohong dan penyesatan.  
e. Mimbar “tidak bebas” Abu Żār pada zaman Uśmān 
Ketika muncul gerakan protes terhadap  pemerintahan Uśmān, Abū Żār 
duduk di mimbar Rasūlullāh saw dan menggunakan kesempatan itu 
sebagai mimbar bebas. Ia memberikan orasi:89  
Saudara-saudara, siapa yang sudah mengenalku pasti ia mengenal siapa 
aku. Siapa yang belum mengenalku, akulah Abu Żār al-Gifārī, akulah 
Jundub bin Junādah al-Rabażī. Allah telah memilih keluarga Adam, Nūh, 
keluarga Ibrāhim dan keluarga Imrān di atas seluruh alam. Mereka 
mewariskannya sambung bersambung pada keturunannya. Sesungguhnya 
Allah Maha Mendengar dan Maha Mengetahui. Muḥammad adalah 
pilihan dari Nūh. Yang pertama dari Ibrāhim, dari keturunan Ismā’il, dan 
keluarga pemberi petunjuk dari Muḥammad.  
Dialah yang paling mulia di tengah-tengah orang mulia, yang paling 
berhak memperoleh kemuliaan di tengah-tengah kita seperti langit yang 
diangkat tinggi, seperti Ka’bah yang ditutup tirai, seperti kiblat yang 
dikunjungi, seperti mentari yang benderang, seperti bulan yang beredar 
mengiringi, seperti gemintang yang menunjukkan arah, seperti pohon 
zaituniah, yang minyaknya bersinar cerah, dan gelembungnya penuh 
berkah. Muḥammad pewaris ilmu Adam, dan dengan segala kemuliaannya 
di atas para Nabī, dan Ali bin Abī Ṭālib waşī Muḥammad dan pewaris 
ilmunya.  
Wahai umat yang kebingungan sesudah kehilangan Nabīnya! Sekiranya 
kamu dahulukan orang yang didahulukan Allah dan mengakhirkan orang 
yang diakhirkan Allah, meyakini wilayah dan wirāśah Ahlibait Nabī 
kalian, kalian akan memakan makanan di atas kepala kalian dan di bawah 
kaki kalian. jika ada seorang wali Allah diangkat derajatnya, jika hilang 
kewajiban yang ditetapkan Allah, jika dua orang bertikai tentang hukum 
Allah, semuanya akan kalian dapatkan ilmunya dalam kitab Allah, sunnah 
Nabīnya.  
                                                            
89Tarīkh al-Ya’qūbī,  2.  (Beirut: Dār al-Șadr, 1995), h. 171.  
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Tetapi jika kalian tetap melakukan apa yang kalian lakukan, maka rasakan 
kebinasaan kalian, dan orang yang zalim akan mengetahui ke tempat mana 
mereka akan kembali.   
Sampailah kepada ‘Uśmān bahwa Abu Żār juga mengkritik Uşmān. Ia 
juga berkata bahwa sunnah Rasūlullāh sudah diubah dan sudah diganti; 
begitu pula sunnah Abū Bakr dan ‘Umar. Usman akhirnya mengirimkan 
Abu Zar ke Syam dan menyerahkannya kepada Mu’āwiyah. Di Syam ia 
melakukan hal yang sama: duduk di masjid, menyampaikan perkataan 
yang sama, mengumpulkan orang sampai penuhlah masjid dengan para 
pendengarnya. Kadang-kadang Abu Żar berdiri di pintu kota Damaskus. 
Pada waktu salat subuh, ia berkata: telah datang rombongan pembawa api. 
Terkutuklah orang memerintahkan kebaikan dan meninggalkannya. 
terkutuklah orang yang melarang kemungkaran dan melakukannya.  
f. ‘Abdullah bin ‘Abbās ketika Mu’awiyah bertakbir atas wafatnya al-
Ḥasan  
Ketika Ibn ‘Abbas bermaksud mengunjungi Mu’āwiyah, ia mendengar 
Mu’āwiyah takbir di Al-Khaḍrā, sehingga semua penduduk ikut bertakbir. 
Fakhitah bint Qardah keluar dari pintu rumahnya dan bertanya kepada 
Mu’āwiyah: Semoga Allah membahagiakan engkau, wahai Amirul 
Mukminin! Apa gerangan yang sampai kepadamu sehingga engkau 
bahagia? Ia berkata: Kematian Ḥasan bin Ali. Fakhitah berkata: Inna lillah 
wa inna ilaihi raji’un. Lalu ia menangis: Telah meninggal penghulu kaum 
muslim, anak putri Rasūlullāh saw. Mu’āwiyah berkata: Bagus sekali 
yang kamu lakukan. Ia layak untuk kamu tangisi. Berita itu sampai kepada 
Ibn ‘Abbās. Ia mendatangi Mu’āwiyah. Mu’āwiyah berkata: Aku tahu, 
wahai Ibn ‘Abbās, Ḥasan sudah wafat. Ibn ‘Abbās berkata: Karena itukah 
engkau bertakbir?  Benar. 
Ibn Abbas berkata lagi: Kematiannya tidak akan mengundurkan 
kematianmu, kuburannya tidak akan mengantarkan kuburanmu. Sebelum 
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ia wafat, kami sudah dipukul dengan musibat wafatnya Sayyidil Mursalin 
dan Imam orang-orang takwa dan Rasul Rabbil ‘alamin. Sesudahnya, 
dengan wafatnya sayyid al-awşiyā, penghulu para waşī. 90 
g. Ketika Ḥujur bin ‘Adī akan dibunuh 
Pada tahun 53 H, di Kufah, ketika orang-orang diperintahkan untuk 
melaknat ‘Ali bin Abī Ṭālib, Ḥujur bin ‘Adī al-Kindī, salah seorang di 
antara Şaḥābat Nabī saw, beserta kawan-kawan dan keluarga menolaknya. 
Karena itu, mereka ditangkap. Mereka digiring oleh Ziyād ke arah 
Damaskus. Di pertengahan jalan, sampai di suatu tempat yang bernama 
Marj ‘Ażrā, setelah datang surat dari Mu’āwiyah, mereka diputuskan 
untuk dibunuh di tempat itu. Ziyād berkata kepada Hujur: Sesungguhnya 
Amirul Mukminin memerintahkan aku untuk membunuhmu, hai kepala 
kesesatan, pusat kekufuran dan kedurhakaan, yang berwilayah kepada 
Abū Turāb dan membunuh Şaḥābat-şaḥābat kamu, kecuali jika kamu 
meninggalkan kekufuran kamu, melaknat imam kamu (şāḥibakum) dan 
berlepas diri dari mereka. Ḥujur dan jamaah yang besertanya berkata:  
 ّﻟﻠﻪا ﻲﻠﻋ موﺪﻘﻟا ّﰒ ،ﻪﻴﻟإ ʭﻮﻋﺪﺗ ﺎﳑ ﺎﻨﻴﻠﻋ ﺮﺴﻳﻷ ﻒﻴﺴﻟا ّﺪﺣ ﻲﻠﻋ ﱪﺼﻟا نإﻪّﻴﺒﻧ ﻲﻠﻋ و  
 ﻪﻴﺻو ﻲﻠﻋ و رﺎﻨﻟا لﻮﺧد ﻦﻣ ﺎﻨﻴﻟإ ّﺐﺣأ 
Sesungguhnya bersabar  di ujung pedang lebih enteng ketimbang apa yang 
kalian ajakkan kepada kami. Kemudian menemui Allah, NabīNya, dan 
wasinya lebih kami cintai daripada masuk neraka.  
                                                            
90Al-Mas’ūdi, Murűj al-Żahab, 3, h. 8.  
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Setengah dari pengikutnya bersedia melepaskan diri mereka dari ‘Ali. 
Ketika Ḥujur mau dibunuh, ia meminta izin salat dua rakaat. Salatnya 
panjang. Ia ditanya: Apakah kamu takut mati. Ia menjawab: Tidak. Aku 
terbiasa, sesudah berwudu’ aku selalu salat. Aku tidak pernah salat 
sesingkat salatku barusan. Kenapa aku harus takut. Kuburan sudah tergali, 
dan pedang sudah terhunus. Ḥujur maju dan disembelih. Setelah itu, 
disembelih kawan-kawannya yang satu pendirian dengannya.91 
h. ‘Amr bin al-Hamiq al-Khuza’i92 
Ketika Ali memobilisasi pasukan di Kufah untuk bergabung bersama 
ekspedisi ke Shiffin untuk memerangi Muawiah, ia berkhotbah di hadapan 
mereka. Amr bin al-Hamiq berdiri dan menyapa Ali:  
  ةدارإ ﻻو ،ﻚﻨﻴﺑ و ﲏﻴﺑ ٍﺔﺑاﺮﻗ ﻲﻠﻋ ﻚﺘﻌﻳʪ ﻻ و ﻚﺘﺒﺒﺣأ ﺎﻣ ﱐإ ـ ﲔﻨﻣﺆﳌا ﲑﻣأ ʮ ـ ّﻟﻠﻪا و
 ﻦﺑا ﻚﻧأ :ﺲﲬ لﺎﺼﲞ ﻚﺘﺒﺒﺣأ ﲏﻨﻜﻟو ،ﻪﺑ يﺮﻛذ ﻊﻓﺮﺗ نﺎﻄﻠﺳ سﺎﻤﺘﻟا ﻻو ﻪﻴﻨﻴﺗﺆﺗ لﺎﻣ
ﺳر ﻢﻋ ّﻟﻠﻪا لﻮﺳر ﻦﻣ ﺎﻨﻴﻓ ﺖﻴﻘﺑ ﱵﻟا ّﺔﻳرﺬﻟا ﻮﺑأو ، ﻪﻴﺻوو ، ﻪﻟآ و ﻪﻴﻠﻋ ّﻟﻠﻪا ﻰّﻠﺻ ّﻟﻠﻪا لﻮ
ﱃا سﺎﻨﻟا ﻖﺒﺳأ و ﻪﻟآ و ﻪﻴﻠﻋ ّﻟﻠﻪا ﻰّﻠﺻ دﺎﻬﳉا ﰲ ًﺎﻤﻬﺳ ﻦﻳﺮﺟﺎﻬﳌا ﻢﻈﻋأ و ،مﻼﺳﻹا 
 
Demi Allah, ya Amiral Mukminin, aku tidak mencintaimu dan 
membaiatmu, karena hubungan kekerabatan antaraku dan engkau, tidak 
juga karena berharap kauberikan aku harta, atau untuk mencapai 
kekuasaan yang mengangkat status sosialku; tetapi aku mencintaimu 
                                                            
91Al-Mas’ūdi, ibid. h.  13-14.  
92Amr bin al-Hamiq. Orang menyebutnya juga Ibn  kahil atau ibn Kahin, Ibn Habib al-Khuzai. 
Ia masuk Islam sebelum Futuh Makah. Ia kemudian hijrah. Diriwayatkan bahwa ia masuk Islam pada 
tahun Haji Wada’. Dalam satu hadis diriwayatkan bahwa ia diduakan supaya Allah memberinya 
kemudaan. Pada usia 80 tahun, tidak ada satu lembar pun rambut putih di kepalanya.” (ibn Hajar al-
‘Asqalani, al-Bidayah wa al-Nihayah, 8, 48); pada 50H, bersama Hujur bin ‘Adi, ia tidak mau 
melaknat Ali bin Abi Thalib. Muawiah mengirimkan orang untuk membunuhnya (Ibn Hajar al-
Asqalani, al-Bidayah wa al-Nihayah, “Orang-orang yang mati pada 50H”, 8, h. 167-168). Lihat kisah 
persekusinya pada Bab VI.  
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karena lima hal- engkau adalah putra paman Rasulullah saw, dan penerima 
wasiatnya, dan ayah dari keturunan Nabi saw yang ditinggalkan 
Rasulullah saw bagi kami, yang paling dahulu masuk Islam, dan muhajir 
yang paling banyak sahamnya dalam jihad. 93 
i. Kesaksian Ali bin Abī Ṭālib dan Ahlulbait 
Banyak sekali riwayat tentang kesaksian Ali tentang dirinya sebagai 
penerima wasiat. Ia juga sering melakukan munasyadah, mengecek orang-
orang di sekitarnya tentang kesaksian mereka tentang hal yang sama. 
Sudah banyak ditulis buku tentang itu. Kesaksian Ali itu ada yang 
disampaikan secara lisan, juga secara tulisan dalam surat-surat yang 
dikirimkannya. Semuanya dapat dibaca pada karya peninggalannya: Nahj 
al-Balāgah. Karena itu, dalam tulisan ini,  mengingat keterbatasan 
“ruangan”, kesaksian ‘Ali bin Abī Ṭālib dan Ahlulbait tidak 
dicantumkan94.  
Mengapa Ali bin Abī Ṭālib harus berulangkali menyampaikan posisinya 
sebagai wasi atau melakukan munasyadah kepada umatnya, lalu dilanjutkan oleh para 
pengikutnya kemudian hari? Jawabannya: Karena pemegang kekuasaan sepanjang 
sejarah berusaha menyembunyikannya. Upaya pemegang hegemoni untuk 
menghilangkan wasiat akan dibahas pada Bab VI. 
 
                                                            
93Ibn Abi al-Haqdid, Syarh Nahj al-Balagah, 3, h. 181.  
94 Lihat Ibn Abi al-Hadid, Syarh Nahj al-Balagah. Beberapa kitab mutakhir yang memuat 
kesaksian Ali bin Abi Talib, sebagai misal saja, Sayyid Murtaḍā al-‘Askarī, Ma’ālim al-Madrasatain. 
(Teheran: Muassasah al-Bi’şah, 1412/1992); Hisyām ‘Alī al-Qațiț, Asyir Jawāzak fi al-Dukhūl min 
Waşī al-Rasūl. (Beirut: Muassasah al-Balāg, 1430/2009); ‘’Abd al-Husain al-Amīnī, Al-Munāsyadah 
wa al-Iḥtijāj biḥadīś al-gadīr; diterbitkan dalam ebook pada www.alhassanain.com, atas sponsor 
Syabkah al-Imam al-Hasanain.  
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BAB VI 
TINDAKAN POLITIK UNTUK MENGHILANGKAN WASIAT  
 Pada Bab ini akan diuraikan upaya pemegang hegemoni untuk menghilangkan 
wacana wasiat. Ada dua cara yang mereka lakukan: persekusi keagamaan (religious 
persecution)1 dan disinformasi. Orang-orang yang meyakini dan apalagi 
menyebarkan wasiat dihilangkan hak-haknya bukan saja sebagai umat Islam tetapi 
sebagai manusia. Mereka bukan saja dihilangkan secara fisik dengan penganiayaan 
dan penindasan, tetapi juga dibinasakan secara psikologis dengan pencitraan yang 
buruk dan pembunuhan karakter (character assasination)2.  
Proses disinformasi dilakukan dengan mendistorsi –by omission and 
commision- hadis-hadis yang berhubungan dengan wasiat. Strategi pertama yang 
dilakukan Banī Umayyah ialah melakukan propaganda terus-menerus untuk 
memusuhi ‘Alī dengan “mensunnahkan” melaknat ‘Alī di mimbar-mimbar umum, 
salah satu public sphere yang popular waktu itu. Strategi berikutnya ialah mendistorsi 
atau menyamarkan wasiat dengan tahrif –penghilangan kosa kata wasiat atau yang 
                                                            
1Persekusi terhadap para pengikut ‘Ali memerlukan pembahasan tersendiri. Ada beberapa buku 
yang sudah ditulis  untuk menggambarkan sejarah persekusi ini. Sebagai contoh saja, Abū al-Faraj al-
Iṣbahānī, Maqātil al-Ṭālibiyyīn, (Qom: Intisyarat al-Syarīf al-Raḍī, 1416).  Tulisan terakhir tentang 
persekusi terhadap Syiah, lihat “Persecution of Shia Muslim” http://en.wikipedia.org/wiki/ 
Persecution_of_Shia_Muslims.  
Lihat juga http://www.theshiapedia.com/index.php? title=Persecution_ of_Shia_Muslims.  
2Msgr. Charles Pope dalam Some thoughts on the five stages of religious persecution (Lihat 
blog Archdiocese of Washington, http://blog.adw.org/2012/11/some-thoughts-on-the-five-stages-of-
religious-persecution/, dibaca pada 8 Januari 2013) menyebutkan lima tahap persekusi:  stereotyping, 
memandang kelompok sasaran dalam citra buruk yang digeneralisasikan kepada semua anggota 
kelompok; vilifying, menuduh atau mendakwa kelompok sasaran sebagai pelaku berbagai kejahatan; 
marginalizing, memarginalkan peran kelompok sasaran dari masyarakat; criminalizing,  memidana 
kelompok sasaran karena keyakinan agamanya; persecuting, merampas hak-hak asasi kelompok 
sasaran dan menumpahkan darahnya. Semua hal ini telah dilakukan Bani Umayyah pada para pengikut 
‘Alī sebagai Wasi. Sebagian saja –yang sangat terbatas- dicantumkan di sini.  
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berkaitan dengan wasiat dari pelaporan hadis. Strategi ketiga ialah pembunuhan 
karakter terhadap pengikut ‘Alī seperti terlihat dalam dokumentasi al-jarḥ wa al-
ta’dīl.  
Strategi penghilangan wasiat dimulai dari kebijakan yang dikeluarkan 
Mu’āwiyah tidak lama setelah tahun perdamaian yang terkenal dengan sebutan Ām 
al-Jamā’ah (41H/661M). Menurut al-Madāīni, sebagaimana dikutip oleh Ibn Abī al-
Ḥadīd3:  
Mu’āwiyah mengirimkan satu naskah kepada para pegawainya setelah tahun 
perdamaian. Dalam naskah itu disebutkan bahwa perlindungan dilepaskan dari 
siapa saja yang meriwayatkan sesuatu tentang keutamaan Abū Ṭālib –yakni 
‘Alī- dan Ahlul Baitnya. Setelah itu, pada setiap negeri para khatib berdiri di 
setiap mimbar, melaknat ‘Alī, berlepas diri dari padanya dan mengecam Ahlul 
Baitnya. Pada waktu itu, yang paling menderita adalah penduduk Kūfah karena 
kebanyakan dari mereka adalah pengikut ‘Alī. Lalu, Mu’āwiyah menugaskan 
Ziyād bin Sumayyah untuk memerintah Kūfah berikut Baṣrah. Ia mengenal 
orang-orang Syiah, karena pada zaman ‘Alī ia pernah bergabung bersama 
mereka. Ia mengejar orang-orang Syiah dan membunuh mereka di setiap 
lembah dan bukit, meneror mereka, memotong tangan dan kaki, mencungkil 
mata, menyalibkannya pada batang pohon kurma, dan mengusir mereka,  
sehingga tidak tersisa seorang pun dari mereka. 
Mu’āwiyah menulis lagi surat kepada anak buahnya di seluruh penjuru 
kekuasaannya, “Hendaknya tidak diberikan kesaksian kepada pengikut ‘Alī dan 
Ahlul Baitnya; hendaknya diperhatikan para pengikut ‘Uṡmān, para pecintanya 
dan orang-orang yang meriwayatkan keutamaan dan kemuliaannya; hampiri 
majelis mereka, dekati mereka dan muliakan mereka. Tuliskan bagiku nama 
orang yang meriwayatkan keutamaan itu beserta nama orang tua dan 
keluarganya.”   
Lalu mereka melakukannya. Sampai diriwayatkanlah banyak keutamaan dan 
kemuliaan ‘Uṡmān. Untuk setiap riwayat yang diterimanya, Mu’āwiyah 
membalasnya dengan berbagai macam hadiah. Pada setiap negeri, orang 
bersaing untuk memperoleh kedudukan dengan meriwayatkan keutamaan 
‘Uṡmān, dituliskan namanya dan diberikan kedudukan serta perlindungan. 
                                                            
3Ibn Abī Al-Ḥadīd, Syarḥ Nahj al-Balāgah, 11 (Beirut: Dār Ihyā al-Kutub al-‘Arabiah, 1961), 
h. 44-46 
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Setelah hadis-ḥadis tentang ‘Uṡmān menyebar luas, pada setiap kota, di seluruh 
penjuru negeri, Mu’āwiyah  mengeluarkan surat perintah baru lagi, “Apabila 
surat perintah ini sampai kepada kalian, ajaklah orang banyak untuk 
meriwayatkan keutamaan para Şaḥābat dan para khalifah yang pertama, yakni 
Abū Bakar dan ‘Umar. Janganlah kalian tinggalkan satu hadis pun tentang 
keutamaan Abū Turāb kecuali kalian membuat tandingannya dengan keutamaan 
para sahabat. Karena yang demikian itu lebih aku cintai, lebih menentramkan 
hatiku dan lebih berat bagi pembela Abū Turāb dan pengikutnya, lebih berat 
dari kemuliaan dan manāqib ‘Uṡmān.” 
Lalu dibacakanlah surat perintahnya itu kepada orang banyak. Mulailah 
menyebar berbagai hadistentang keutamaan Şaḥābat, yang dibuat-buat dan 
tidak sebenarnya. Begitu bersungguh-sungguhnya orang menyebarkan riwayat 
sahabat itu, mereka menyebutkannya di mimbar-mimbar, memasukkannya 
dalam kitab-kitab, mengajarkannya kepada anak-anak, sehingga orang banyak 
mempelajari hadis-hadisitu sebagaimana mereka mempelajari Al-Quran. 
Kemudian Mu’āwiyah menerbitkan lagi surat perintah ke seluruh negeri, 
“Selidikilah oang-orang yang terbukti mencintai ‘Alī dan Ahlul Baitnya. 
Hapuskan nama mereka dari daftar. Putuskan tunjangan mereka.” Bersama 
surat perintah ini, Mu’āwiyah melengkapinya dengan naskah yang lain, “Siapa 
saja yang kalian curigai mencintai kaum tersebut, hukumlah dia dan hancurkan 
rumahnya.” Tidak ada bencana yang lebih besar waktu itu, selain yang 
menimpa penduduk Irak, terutama Kūfah. Begitu beratnya penderitaan itu harus 
mereka tanggung sehingga pernah terjadi seorang pecinta ‘Alī didatangi oleh 
orang yang ia percayai. Ia sampaikan rahasianya kepadanya diam-diam karena 
takut akan pembantunya atau budaknya. Ia menampakkan diri seakan-akan 
membenci ‘Alī untuk menyembunyikan kecintaannya. Muncullah banyak hadis 
mawḍū’ dan menyebarlah fitnah di kalangan para fuqahā`, hakim dan penguasa. 
Bencana yang paling besar timbul karena para pembaca Al-Quran yang riya, 
orang-orang kecil yang menampakkan kekhusyukan dan kesalehan. Mereka 
membuat hadis-hadis untuk memperbanyak pengikut dan memperoleh 
keuntungan, kekayaan dan jabatan. Lalu berita dan hadis-hadis itu sampai ke 
tangan orang-orang yang beragama yang tidak menduganya sebagai 
kebohongan dan fitnah. Mereka menerimanya, meriwayatkannya dan 
meyakininya sebagai kebenarah. Sekiranya mereka tahu bahwa berita itu batil, 
mereka tidak akan meriwayatkannya dan mengamalkan agama sesuai 
dengannya”  
 Surat-surat perintah ini adalah pengembangan ideologi “anti wasiat” yang 
dikembangkan oleh Mu’āwiyah dan Bani Umayyah untuk melegitimasi kekuasaan 
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mereka. Wasiat berarti pemberian kekuasaan kepada sekelompok orang tertentu yang 
ditunjuk Nabi saw. Dalam pemerintahan Islam, adanya wasiat pada ‘Alī akan 
mendelegitimasikan kekuasaan selain ‘Alī. Karena itu, pemegang hegemoni 
sepeninggal Nabi saw –dalam hal ini, dibatasi pada Dinasti Umayyah dan orang-
orang yang terpengaruh karenanya- berusaha menghilangkan bukti-bukti sejarah 
tentang wasiat.  Strategi pertama –seperti disebutkan di atas – adalah mendiskreditkan 
Ali bin Abi Talib, sang penerima wasiat dengan menjalankan tradisi melaknatnya.  
A. Pelaknatan Waşi, ‘Alī bin Abī Ṭālib 
Dewasa ini, sebagian akademisi (?)menolak adanya pelaknatan kepada ‘Alī 
(sebagaimana menolak adanya wasiat) dengan alasan bertentangan dengan fakta 
sejarah; yakni, Mu’āwiyah sangat memuliakan ‘Alī  dan Ahli Baitnya. Keutamaannya 
dalam agama tidak mungkin mendorongnya melakukan perbuatan seperti itu. 
Sekiranya Mu’āwiyah melaknat ‘Alī di mimbar-mimbar, mana mungkin sahabat–
sahabat Nabi saw akan membiarkannya.  
 Al-Șalābī menyebutkan pelaknatan ‘Alī bin Abī Ṭālib itu sebagai tuduhan 
orang Syiah yang tidak ada dasarnya sama sekali. Ia menulis4: 
Orang Syiah sudah menuduh Mu’āwiyah ra memerintahkan orang untuk 
memaki ‘Alī dan melaknatnya di mimbar-mimbar masjid. Ini adalah dakwaan 
yang tidak punya dasar sama sekali...dengan mengingat bahwa sejarah yang 
benar menunjukkan secara tegas perbedaan antara apa yang disebutkan itu 
dengan penghormatan dan pemuliaan Mu’āwiyah kepada Amirul Mukminin 
‘Alī dan Ahli Baitnya yang suci. Cerita tentang pelaknatan ‘Alī pada mimbar-
mimbar Bani Umayyah tidak sesuai dengan logika peristiwa dan dengan 
karakter orang-orang yang bermusuhan. Mu’āwiyah tidak mungkin memaki 
                                                            
4‘Alī Muhammad al-Șalābī, Mu’āwiyah bin  Abī  Sufyān, (Beirut: Dar al-Ma’rifah, 1427), h. 
201. Lihat juga komentar yang sama dari Dr Ibrahim al-Ruhaili, al-Intişār lil-Ṣuḥb wa al-Āl, (al-
Madinah al-Munawwarah: Maktabah al-Gurabā` al-Aşariyyah, 1418), h. 365.    
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‘Alī ra dan menyuruh orang lain untuk memakinya. Sebaliknya, ia 
memuliakannya, mengakui keutamaannya dan kepeloporannya dalam Islam, 
seperti ditunjukkan dengan ucapan-ucapannya yang jelas tentang itu. 
Berikut ini adalah daftar para sahabat dan para ulama sesudahnya yang menentang 
pelaknatan dengan resiko apa pun, sejak pengusiran, penyiksaan, sampai pada 
pembunuhan. Semuanya dimaksudkan untuk menunjukkan kemungkinan “mana 
mungkin” di atas, dengan bukti-bukti sejarah dari kitab-kitab hadis dan tarikh.   
1. Sa’d bin Abī Waqqāş (594-674M) 
Dalam literatur hadis, Sa’d bin Abī Waqqāş termasuk salah seorang di antara 
Şaḥābat yang dijamin masuk surga. Ia mengaku orang yang ketiga yang masuk 
Islam5. Pada pemerintahan ‘Umar ia diangkat sebagai komandan pasukan al-
Qadisiyah yang menaklukkan Persia6. Kemasyhurannya dalam peperangan itu telah 
menempatkannya dalam kelompok Şaḥābat elit, sehingga Umar menunjuknya sebagai 
salah seorang dewan formatur untuk menunjuk khalifah pengganti Umar7. Pada 
zaman khalifah ‘Uṡmān, ia ditunjuk sebagai gubernur di Kūfah. Setelah beberapa 
saat, tanpa alasan yang jelas, ‘Uṡmān memecatnya dan menggantikannya dengan 
Walīd bin ‘Uqbah8. Ia meninggal pada 55H. Anaknya, ‘Umar bin Sa’d nanti menjadi 
pemimpin pasukan yang membantai  al-Husain dan keluarganya di Karbala9.  
                                                            
5Ibn Sa’d, Kitab Al-Tabaqāt al-al-Kabīr, 3 (Kairo: Al-Khanāji,  1421/2001),  h.130.  
6Kitab al-Tabaqāt al-Kabīr, 8, h. 135; Al-Khatib al-Bagdadi, Tarikh Madīnat al-Salām, dikenal 
sebagai dan untuk selanjutnya disebut Tarikh al-Bagdād,  1 (Kairo: Dār al-Garb al-Islāmi, 1422/2001), 
h. 476; Abu Muhammad Ibn Qutaibah, al-Ma’ārif  (Kairo: Dar al-Ma’arif, tt), h. 241. 
7Tarikh al- Bagdād, op cit,  h. 476; Abu Nu’aim ‘Abd Allah al-Isfahani, Hiliat al-Auliyā,  1 
(Kairo: Maktabah al-Khanaji, 1416/1996), h. 94; Al-Ma’arif, ibid. 
8Al-Bukhari, Al-Tarīkh al-Sagīr, 1 (Beirut: Dar al-Ma’rifah, 1406/1986), h. 134; Kitab al-
Tabaqāt al-Kabīr, 8, h. 135; al-Maarif, h.   242. 
9Al-Ma’arif, h. 243 
253 
 
 
 
 Muslim10 meriwayatkan dengan sanad yang bersambung sampai Sa’d bin Abī 
Waqqāş:  
32 - )2404(  ٍدﺎﱠﺒَﻋ ُﻦْﺑ ُﺪﱠﻤَُﳏَو ،ٍﺪﻴِﻌَﺳ ُﻦْﺑ ُﺔَﺒ ْـﻴَـﺘُـﻗ ﺎَﻨَـﺛ ﱠﺪَﺣ-  ِﻆْﻔﱠﻠﻟا ِﰲ ʪََرﺎَﻘَـﺗَو-  َﻮُﻫَو ٌِﰎﺎَﺣ ﺎَﻨَـﺛ ﱠﺪَﺣ :َﻻَﺎﻗ
َﺎْﲰِإ ُﻦْﺑا َﻞﻴِﻋ-  َُﺔﻳِوﺎَﻌُﻣ َﺮَﻣَأ :َلَﺎﻗ ،ِﻪِﻴَﺑأ ْﻦَﻋ ،ٍصﺎﱠﻗَو ِﰊَأ ِﻦْﺑ ِﺪْﻌَﺳ ِﻦْﺑ ِﺮِﻣﺎَﻋ ْﻦَﻋ ،ٍرﺎَﻤْﺴِﻣ ِﻦْﺑ ِْﲑَﻜُﺑ ْﻦَﻋ
 َُﳍَﺎﻗ ʬًَﻼَﺛ ُتْﺮََﻛذ ﺎَﻣ ﺎﱠﻣَأ :َلﺎَﻘَـﻓ ؟ِباَﺮﱡـﺘﻟا ʪََأ ﱠﺐُﺴَﺗ ْنَأ َﻚَﻌَـﻨَﻣ ﺎَﻣ :َلﺎَﻘَـﻓ اًﺪْﻌَﺳ َنﺎَﻴْﻔُﺳ ِﰊَأ ُﻦْﺑ َﻟ ﱠﻦ ُﻪ
 ُْﲪ ْﻦِﻣ ﱠَﱄِإ ﱡﺐَﺣَأ ﱠﻦُﻬ ْـﻨِﻣ ٌةَﺪِﺣاَو ِﱄ َنﻮُﻜَﺗ ْنََﻷ ،ُﻪﱠﺒُﺳَأ ْﻦَﻠَـﻓ َﻢﱠﻠَﺳَو ِﻪْﻴَﻠَﻋ ُﷲ ﻰﱠﻠَﺻ ِﷲ ُلﻮُﺳَر ،ِﻢَﻌﱠـﻨﻟا ِﺮ
 َلﺎَﻘَـﻓ ،ِﻪِﻳزﺎَﻐَﻣ ِﺾْﻌَـﺑ ِﰲ ُﻪَﻔﱠﻠَﺧ ،ُﻪَﻟ ُلﻮُﻘَـﻳ َﻢﱠﻠَﺳَو ِﻪْﻴَﻠَﻋ ُﷲ ﻰﱠﻠَﺻ ِﷲ َلﻮُﺳَر ُﺖْﻌ َِﲰ ِﷲ َلﻮُﺳَر ʮَ :ﱞﻲِﻠَﻋ ُﻪَﻟ
 :َﻢﱠﻠَﺳَو ِﻪْﻴَﻠَﻋ ُﷲ ﻰﱠﻠَﺻ ِﷲ ُلﻮُﺳَر ُﻪَﻟ َلﺎَﻘَـﻓ ؟ِنﺎَﻴ ْـﺒ ِّﺼﻟاَو ِءﺎَﺴِّﻨﻟا َﻊَﻣ ِﲏَﺘْﻔﱠﻠَﺧ» ِّﲏِﻣ َنﻮُﻜَﺗ ْنَأ ﻰَﺿْﺮَـﺗ ﺎَﻣَأ
يِﺪْﻌَـﺑ َة ﱠﻮُـﺒُـﻧ َﻻ ُﻪﱠَﻧأ ﱠﻻِإ ؟ﻰَﺳﻮُﻣ ْﻦِﻣ َنوُرﺎَﻫ ِﺔَِﻟﺰَْﻨِﲟ « ُﻪُﺘْﻌ َِﲰَو  َﺮَـﺒ ْـﻴَﺧ َمْﻮَـﻳ ُلﻮُﻘَـﻳ» ﱡﺐُِﳛ ًﻼَُﺟر ََﺔﻳاﱠﺮﻟا ﱠَﲔِﻄْﻋَُﻷ
 ُُﻪﻟﻮُﺳَرَو ُﷲ ُﻪﱡﺒُِﳛَو ،ُﻪَﻟﻮُﺳَرَو َﷲ « :َلﺎَﻘَـﻓ َﺎَﳍ ﺎَﻨْﻟَوَﺎﻄَﺘَـﻓ َلَﺎﻗ»ﺎًّﻴِﻠَﻋ ِﱄ اﻮُﻋْدا « ِﰲ َﻖَﺼَﺒَـﻓ ،َﺪَﻣْرَأ ِﻪِﺑ َِﰐَُﺄﻓ
 َﻔَـﻓ ،ِﻪَْﻴﻟِإ ََﺔﻳاﱠﺮﻟا َﻊَﻓَدَو ِﻪِﻨْﻴَﻋ {ْﻢَُﻛءﺎَﻨ ْـَﺑأَو ʭََءﺎَﻨ ْـَﺑأ ُعْﺪَﻧ اْﻮَﻟﺎَﻌَـﺗ ْﻞُﻘَـﻓ} :َُﺔﻳْﻵا ِﻩِﺬَﻫ ْﺖَﻟَﺰَـﻧ ﺎﱠﻤَﻟَو ،ِﻪْﻴَﻠَﻋ ُﷲ َﺢَﺘ
 :ناﺮﻤﻋ لآ]61 :َلﺎَﻘَـﻓ ﺎًﻨ ْـﻴَﺴُﺣَو ﺎًﻨَﺴَﺣَو َﺔَﻤِﻃَﺎﻓَو ﺎًّﻴِﻠَﻋ َﻢﱠﻠَﺳَو ِﻪْﻴَﻠَﻋ ُﷲ ﻰﱠﻠَﺻ ِﷲ ُلﻮُﺳَر ﺎَﻋَد [» ﱠﻢُﻬﻠﻟا
 ْﻫَأ ِءَﻻُﺆَﻫﻲِﻠ«  
4420. Telah menceritakan kepada kami Qutaibah bin Sa'id dan Muhammad bin 
'Abbad, lafazh keduanya tidak jauh berbeda. Keduanya berkata; Telah 
menceritakan kepada kami Hatim yaitu Ibnu Isma'il dari Bukair bin Mismar 
dari 'Amir bin Sa'ad bin Abī Waqqāşh dari Bapaknya dia berkata; Mu’āwiyah 
bin Abū  Sufyan pernah menyuruh Sa'ad dan menanyakan kepadanya tentang 
sikapnya kepada ‘Alī, dia berkata; 'Kenapa kamu tidak mau menyalahkan ‘Alī? 
(huruf miring dari pengutip) Dia menjawab; 'Aku teringat kepada tiga hal 
tentang kedudukan ‘Alī  yang pernah diucapkan oleh Rasulullah shallallahu 
'alaihi wasallam, maka aku selamanya tidak akan mencelanya karena tiga hal 
tersebut. Sesungguhnya salah satu dari tiga hal tersebut lebih aku sukai dari 
pada seekor sapi yang mahal. Aku pernah mendengar Rasulullah shallallahu 
'alaihi wasallam berkata kepada ‘Alī, -ketika beliau mengangkatnya sebagai 
pengganti (di Madinah) dalam beberapa peperangan beliau. ‘Alī bertanya; 
"Apakah anda meninggalkanku bersama para wanita dan anak-anak!" beliau 
                                                            
10Șaḥīḥ Muslim, “Kitab Fadail al-Ṣaḥābah”, Bab Faḍāil ‘Alī bin Abi Ṭālib ra,  Tahqiq: 
Muhammad Fuad ‘Abd al-Baqi,   4 (Beirut: Dar al-Maktabah al-Ilmiyah, 1412/1991),  h. 1870. 
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menjawab: "Wahai ‘Alī , tidakkah kamu rela bahwa kedudukanmu denganku 
seperti kedudukan Harun dengan Musa? hanya saja tidak ada Nabi setelahku." 
Dan saya juga mendengar beliau bersabda pada Perang Khaibar; "Sungguh, 
saya akan memberikan bendera ini kepada seorang laki-laki yang mencintai 
Allah dan RasulNya dan Allah dan RasulNya juga mencintainya." Maka kami 
semuanya saling mengharap agar mendapatkan bendera itu. Beliau bersabda: 
"Panggilllah ‘Alī !" kemudian dia dihadirkan dalam keadaan sakit matanya. 
Lantas beliau meludahi matanya dan menyerahkan bendera tersebut kepadanya, 
kemudian Allah memberi kemenangan kepadanya. Tatkala turun ayat: (Marilah 
kita memanggil anak-anak kami dan anak-anak kamu.) Rasulullah saw 
memanggil ‘Alī , Fatimah, Hasan dan Husain dan bersabda: "Ya Allah, mereka 
adalah keluargaku."11 
 Perihal hadis ini, al-Nawawi dalam Syarh Muslimnya, berusaha memberikan 
penjelasan untuk membenarkan Mu’āwiyah, “Ucapan Mu’āwiyah ini tidak serta 
merta berarti bahwa ia memerintahkan Sa’d untuk memaki ‘Alī. Ia hanya bertanya 
sebab mengapa ia tidak mau memaki ‘Alī. Seakan-akan ia bertanya: Apakah kamu 
tidak mau memaki ‘Alī itu karena kesalehan atau ketakutan atau yang selain itu. Bila 
disebabkan karena kesalehan atau untuk memuliakannya maka kamu benar dan sudah 
berbuat baik. Atau jika di luar itu, mungkin Sa’d berada dalam satu kelompok yang 
memaki tapi ia tidak memaki dan ia tidak bisa juga melarang. Ia melarang mereka 
dan karena itu ia bertanya seperti itu. Ada juga yang berkata bahwa maknanya ialah 
apa yang mencegahmu untuk menyalahkan pendapatnya atau ijtihadnya, dan 
menampakkan kepada manusia kebaikan pendapat kami dan ijtihad kami.” 12 
                                                            
11Terjemahan ini diambil dari da'wahrights 2010| http://abinyazahid.multiply.com; izin terbuka 
untuk menyebarluaskan dalam rangka da’wah. Sumber konten dari: http://telkom-hadits9imam.com, h. 
2344 Perhatikan terjemahan yang diperhalus; 'Kenapa kamu tidak mau menyalahkan Ali?” Berikut 
ialah  makna sabb menurut Edward William Lane, Arabic-English Lexicon pada entri sabb: He reviled 
him, vilified him, upbraided him, reproached him, defamed him, or gave  a bad name to him. Kamus 
al-Munawwir menyebutkan arti berikut ini dengan beberapa konteksnya: mencaci maki, memotong, 
melukai, menghina agama, berlebih-lebihan dalam mencaci maki,  h. 601.  
12Al-Nawawi, al-Minhāj fi Syarh Sahih Muslim bin al-Hajaj, 15 (Kairo: Al-Matba’ah al-
Mişriyah bil-Azhār, 1349/1930), h. 176.  
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 Untuk semua takwil dan pembenaran itu, Al-Syaikh Mūsā Syāhīn Lāsyīn 
dalam Syarh Muslim13 yang mutakhir menegaskan bahwa memang Muaiwyah 
memerintahkan Sa’d untuk memaki ‘Alī. “Takwil al-Nawawi itu sangat jauh dan 
melantur ﺪﻌﺒﻟاو ﻒﺴﻌﺘﻟا ﺢﺿاو ﻞﻳوϦ اﺪﻫو. Yang sudah sangat jelas (şābit) ialah 
Mu’āwiyah memerintahkan Sa’d memaki ‘Alī ”  
Ibn Taimiyyah al-Ḥarrānī14 memberikan komentar bahwa hadis “Sa’ad yang 
diperintah Mu’āwiyyah untuk memaki tetapi ia menolak, kemudian Mu’āwiyah 
berkata: Apa yang mencegah kamu untuk tidak memaki ‘Alī bin Abī Ṭālib ...” adalah 
hadis yang sahih.   
 Peristiwa yang sama terjadi ketika Mu’āwiyah melakukan haji. Ia bertemu 
dengan Sa’d dan mengambil tangannya: “Ya Abā Isḥāq, kami ini kaum yang telah 
dilalaikan oleh peperangan kami dari haji, sehingga kami sudah hampir lupa dengan 
sebagian sunnahnya. Bertawaflah dan kami akan bertawaf mengikutimu,” ujar 
Mu’āwiyah.  
 Setelah selesai manasik haji, Mu’āwiyah mendudukkan Sa’d di tempat yang 
terhormat, di atas sofa yang sama dengan Mu’āwiyah. Lalu Mu’āwiyah 
menyampaikan sambutan, yang isinya memaki-maki ‘Alī bin Abī Ṭālib. Sa’d marah: 
Kau masukkan aku ke rumahmu. Kau dudukkan aku di atas katilmu. Kemudian tidak 
henti-hentinya engkau memaki-maki ‘Alī. Demi Allah, sekiranya padaku ada satu 
saja dari tiga hal yang ada pada ‘Alī, aku akan mencintainya lebih dari semua yang 
diterangi cahaya matahari. Jika Nabi saw berkata kepadaku seperti ketika ia berkata 
kepada ‘Alī dalam perang Tabuk, “Apa engkau tidak ingin kedudukanmu terhadapku 
                                                            
13Al-Syaikh Mūsā Syāhīn Lāsyīn, Fatḥ al-Mun’im Syarh Șaḥiḥ Muslim,  9 (Mesir: Dar al-
Syuruq, tt), h. 332. 
14Ibn Taimiyah, Minhāj al-Sunnah, 3 (Beirut: Dār al-Kutub al-‘Ilmiyah, 1420),  h. 15. 
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sama seperti kedudukan Harūn terhadap Mūsā?”, pasti itu lebih aku senangi dari 
semua yang diterangi cahaya matahari. Jika Nabi saw berkata kepadaku seperti 
berkata kepada ‘Alī  dalam perang Khaibar, “Aku akan berikan bendera ini kepada 
seorang lelaki yang dicintai Allah dan RasulNya dan mencintai Allah dan RasulNya, 
dan Allah akan memberikan kemenangan kepadanya. Ia tidak akan melarikan diri,” 
pasti itu lebih aku senangi dari semua yang diterangi cahaya matahari. Jika aku 
menjadi menantunya, menikahi putrinya dan mempunyai anak darinya, pasti itu lebih 
aku senangi dari semua yang diterangi  cahaya matahari. Sejak hari ini aku tidak mau 
masuk ke rumahmu lagi. Ia menarik jubahnya dan meninggalkan ruangan15.  
2. Umm Salamah (wafat c. 64H) 
Umm Salamah adalah putri dari Banu Makhzūm Abū Umayyah ibn al-
Mugirah al-Makhzūmi. Ia mendapat gelar Zād al-Rākib, karena kedermawanannya 
dalam membantu para musafir. Bersama suaminya, ‘Abd Allāh bin ‘Abd al-Asad, ia 
mengalami berbagai persekusi dari orang-orang Quraisy. Nabi saw mengirimkan 
Umm Salamah dan suaminya ke Habsyi. Ketika suaminya syahid dalam perang 
Uhud, ia kemudian menikah dengan Nabi saw. Ialah yang menasehati Nabi saw 
ketika beliau kecewa tentang pembangkangan para Şaḥābatnya dalam perjanjian 
                                                            
15Ibn Kaşīr, al-Bidāyah wa al-Nihāyah, 11 (Jīzah: Dar Hajar, 1418/1998), h. 48; dalam Ibn 
Syaibah, al-Muşannaf fi al-Aḥādīś wa al-Aśār, 6 (Beirut: Dār al-Kutub al-Ilmiah, 1426), h. 369, 
disebutkan di antara yang tiga hal itu riwayat “Man kuntu maulāhu fa ‘aliyyun maulāh”; dalam Sahih 
Muslim, yang ketiganya adalah “Ketika turun ayat “Maka katakanlah: Mari kita panggil anak-anak 
kami dan anak-anak kalian” kemudian Rasulullah saw memanggil Ali, Fatimah, Hasan dan Husain;  
Şaḥīḥ  Muslim, Kitab Faḍāil al-Şaḥābat, Bab Faḍāil ‘‘Alī bin Abi Ṭalib. Perbedaan ini terjadi mungkin 
karena perbedaan tempat dan waktu. Sa’d mengucapkannya pada waktu haji, di Mekah,  atau di 
Madinah.  Karena jalan hadis ini banyak,  riwayat ini tampaknya sangat dikenal baik oleh ahli hadis –
Muslim, Tirmiżi, al-Żahabi- maupun sejarawan-  Ibn Aśir, Ibn Asākir.  
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Hudaibiyah. Di rumahnya turun ayat “Tațhīr”, QS. Al-Aḥzāb/33:33. Karena itu, ia 
sangat dekat dengan Ahli Bait Nabi saw. 
 Ketika mau berangkat ke Basrah untuk perang Jamal, ‘Alī bin Abī Ṭālib 
singgah dulu di rumah Umm Salamah. Setelah mengucapkan selamat jalan, Umm 
Salamah berkata: Atas nama Allah, aku serahkan engkau pada perlindunganNya. 
Demi kekuasaan dan kebesaranNya, engkau sajalah bersama kebenaran. Semua 
musuhmu dalam kesesatan. Sekiranya tidak ada perintah Allah kepada isteri-istri 
Nabi saw untuk tinggal di rumah, aku akan menyertaimu dalam peperangan ini. 
  Ia punya anak dari Abū Salamah. Namanya ‘Umar. Ia tawarkan anaknya: “Ia 
ini satu-satunya anakku. Dialah satu-satunya yang aku miliki di dunia ini. Aku 
berikan dia kepadamu. Jika diperlukan, ia akan mengorbankan hidupnya untuk kamu” 
Ia dianugrahi usia yang panjang, 80 tahun. Ia meninggal tahun 62H, tidak lama 
setelah menyaksikan syahidnya al-Ḥusain di Karbala, sekaligus membuktikan 
kebenaran nubuat Nabi saw16.  
 Ketika Mu’āwiyah memerintahkan agar orang melaknat ‘Alī bin Abī Ṭālib, 
Umm Salamah mengirim surat kepadanya: ”Kalian melaknat Allah dan RasulNya di 
                                                            
16“Nabi saw bersabda kepada salah seorang di antara kedua istrinya –Aisyah atau Umm 
Salamah- Baru saja datang kepadaku malaikat yang sevbelumnya tidak pernah berkunjung kepadaku. 
Ia berkata kepadaku: Anak kamu ini, Husain, akan dibunuh. Jika kamu mau aku perlihatkan kepadamu 
tanah dari bumi tempat ia dibunuh. Kemudian ia menegeluarkan tanah merah.” Al-Baihaqi, Dalāil al-
Nubuwwah, 6, h.468; Al-Haisami, Majma’ al-Zawāid, 9, h. 190; Al-Albani, al-Silsilah al-Ṣaḥīḥah, 3, 
h.161; Ibn Kasir, al-Bidāyah wa al-Nihāyah, 6, h. 135; 8, h. 201.  Berikut ini daftar sumber yang 
meriwayatkan hadis ini  berdasarkan pada program  Maktabah Al-Ḥadīś al-Syarīf, www.digital-
future.ca dengan kata kunci “turbah al-ḥamrā” : Musnad Ahmad # 26119; Majma’ Al-Zawaid # 15113, 
15129; Al-Hakim, Al-Mustadrak # 8265; Jami’ al-Masanid wa al-Marasil # 35972, 321543129, 
12475; Muntakhab ‘Abd  bin Hamid # 1533; Fadail al-Sahabah # 1361;  Kanz al-‘Ummal 34323, 
34324, 34327, 37669, 37670, 37671, 37672 pada “Al-Husain ra”; Al-Ahad wa al-Maśani # 429; Al-
Ṭabrani, Mu’jam al-Kabir # 2815, 2821; Al-Musnad al-Jami’ # 17658 “Musnad Umm Salamah”, al-
fitan;  Musnad al-Bazzar # 6900; Al-Ajari, Al-Syari’ah, Bab “Ikhbar al-Nabi saw biqatl al-Husain” 
dari Sahl bin Abi Sahl; Dalail al-Nubuwwah, Bab “Ma ruwiya fi ikhbarihi biqatl ibn ibnatih”;   Ittihaf 
al-Khayarah , “Manaqib al-Husain”; Siyar A’Lam al-Nubala, “Al-Husain al-Syahid” .  
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mimbar-mimbar kalian, karena kalian melaknat Ali bin Abī Ṭālib dan orang-orang 
yang mencintainya. Aku bersaksi bahwa Allah dan RasulNya mencintainya” tetapi 
Mu’āwiyah tidak mempedulikannya17. 
 “Aku pernah mengunjungi Umm Salamah,” kata Abī ‘Abdillah al-Jadalī, “ 
lalu ia bertanya kepadaku: Apakah di tempat kalian ada yang memaki Rasulullah 
saw? Aku berkata: Aku berlindung kepada Allah, subḥānallāh. atau kalimat lain 
seperti itu. Ia berkata: Aku mendengar Rasulullh saw bersabda: Siapa yang 
mengecam ‘Alī, dia telah mengecamku.”18  
3. ‘Abdullāh bin ‘Abbās (618-687M) 
‘Abdullāh bin ‘Abbās bin ‘Abd al-Muțallib Abū al-‘Abbās al-Qurasyi al-
Hāsyimī19, dikenal sebagai mufasir dan muḥaddiś dalam sejarah Islam20. Dilahirkan 
di Makkah di lembah Abī Ṭālib tiga tahun sebelum hijrah. Ia pergi ke Madinah tahun 
8H, tahun kemenangan, ‘Ām al-Fatḥ21. Umar menjadikannya penasehat pada hari-
                                                            
17Al-‘Iqd al-Farīd,  5 (Beirut: Dar al-Kutub al-Ilmiah, 1404/1984), h. 115.  
18Ibn Kasir, Al-Bidayah wa al-Nihayah, 11,  h. 84; al-Hakim, al-Mustdarak,  3 (Kairo: Dar al-
Haramain, 1417/1997), h. 140,  hadis # 4679; Musnad Ahmad,  11, h. 92, hadis # 27505; Sunan al-
Nasāi al-Kubra, 7  (Beirut: Muassasah al-Risalah, 1421/2001), h. 441,  hadis 8422;  Majma’ al-
Zawaid, 9 (Beirut: Dar al-Fikr, 1414/1994), h. 175, hadis 13739; Jalal al-Din al-Suyuti,  Al-Fath al-
Kabir,  3 ( Beirut: Dar al-Kitab al-Arabi, tt ), h. 196;  Ahmad bin Hanbal, Fadail al-Sahabat 2 (Riyad: 
Dar ibn al-Jawzi, 1420/1999), h.736, hadis 1011;  Abu Bakar bin al-Husain al-Ajari, Kitab Al-
Syari’ah,  18 (Riyad: Dar al-Watan, 1418/1997), h. 2058, hadis 1536; Abu al-Hasan Ali bin 
Muhammad al-Himyari, Juz Ali bin Muhammad al-Himyari,  (Riyad: Maktabah al-Rusyd, 1418/1998), 
h. 78-80; Abu Abd al-Rahman, al-Nasai, Khaşāiş Amīr al-Mu`minīn (Kuwait: Maktabah al-Ma’la, 
1406/1986), h. 111, hadis 91; Al-Muwaffaq bin Ahmad al-Khawarizmi, al-Manaqib al-Khawarizmi 
(Qum: Muassasah al-Nasyr al-Islami, 1411), h. 149. 
19Penjelasan singkat ini saya kutip dari Muhammad Reysyahrī, Mausū’ah al-Imām ‘Alī bin Abī 
Ṭālib fī al-Kitāb wa al-Sunnah wa al-Tarīkh, 13 (Qum: Dār al-Hadīś, 1421),  h. 188 
20Ahmad bin Yahya al-Balażuri, Ansāb al-Asyrāf, 4 (Beirut: Dar al-Fikr, 1417/1996), h. 39; 
Abu Nu’aim al-Isfahani, Hilyat al-Auliyā,  1 (Kairo: Maktabah al-Khanāji, 1416/1997),  h. 314; Al-
Zahabi, Siyar A’lām al-Nubalā, (Beirut: Muassasah al-Risalah, 1402/1982) 3 h. 331, nomor 51.  
21Siyar A’lām al-Nubalā, op cit, 3, h. 333   
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hari pemerintahannya22. Ketika terjadi kerusuhan massal terhadap ‘Uṡmān, ia sedang 
menjadi wakilnya dalam haji. Ketika Imam ‘Alī menjadi khalifah, ia menjadi 
sahabatnya, temannya berbicara, dan salah seorang gubernurnya dan komandan 
tentaranya.  
Ia berada dalam barisan terdepan pada perang Jamal23. Kemudian ia menjadi 
Gubernur Basrah sesudah perang Jamal dan sebelum perang Ṣiffīn24. Ia menunjuk 
Abū al-Aswad al-Duwalī sebagai wakilnya di Baṣrah dan ia berangkat bersama ‘Alī 
ke Ṣiffīn. Pada tujuh hari pertama, ia menjadi komandan perangnya dan menyertai 
‘Alī dengan setia selama peperangan berlangsung25. ‘Alī memilihnya sebagai 
pelaksana taḥkīm, sedangkan Khawārij dan al-Asy’aś menolaknya: Tidak ada 
bedanya antara dia dengan ‘Alī 26.   
 Dengan kedekatannya kepada ‘Alī, tentu saja ibn ‘Abbās sangat menolak 
pengecaman kepada ‘Alī . Ia memberikan peringatan kepada para pengecam bahwa 
mereka akan mendapat laknat Allah di dunia dan di akhirat. Ia pernah mendengar 
penduduk Syām memaki ‘Alī  di dekatnya.  Ibn ‘Abbās  mengambil batu kerikil dan 
melemparinya: Hai musuh Allah, kamu menyakiti Rasulullah saw: “Sesungguhnya 
orang-orang yang menyakiti Allah dan RasulNya, Allah melaknat mereka di dunia 
                                                            
22‘Iqd al-Farid, 1, h. 11 
23Al-Syaikh al-Mufid, Al-Jamal (Najaf: Al-Haidariah, 1403/1983); al-‘Iqd al-Farīd 3:314; 
Ansab al-Asyraf, 4, h. 41;al-Imāmah wa al-Siyāsah 1:90.  
24Ansāb al-Asyrāf,  4, h. 39/1453; Tarīkh al-Ṭabarī,  5 (Kairo: Dar al-Ma’arif, tt), h. 93; Siyar 
A’lām al-Nubalāi,  3, h. 353; al-Jamal 421; Waq’ah al-Șiffīn 117.  
25Waq’ah al-Șiffīn (Beirut: Dar al-Jayl, 1410/1990), h. 221; Tārīkh al-Ṭabarī , 5, h. 13; Murūj 
al-Żahab,  2, h. 388. 
26Waq’ah al-Șiffīn, h. 499; Tārīkh al-Ṭabarī 5, h. 51; Abu Hanifah al-Dinawari, al-Akhbār al-
Ṭiwāl, (Charleston, Sc: Nabu Press, 2011)h.  192. 
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dan di akhirat, serta Allah siapkan bagi mereka azab yang sangat menghinakan” (Q.S 
Al-Aḥzāb /33:54).  Sekiranya Rasulullah saw hidup,  kamu telah menyakitinya.27  
 Pada waktu yang lain, serombongan orang melewati Ibn ‘Abbās . Mereka 
mengecam dan memaki ‘Alī. Ibn ‘Abbās bertanya kepada pemimpinnya: Dekatkan 
mereka kepadaku. Ia bertanya: Siapakah di antara kalian yang memaki Allah? 
Mereka berkata: Kami berlindung kepada Allah dari memaki Allah. Ia bertanya lagi: 
Siapa di antara kalian yang memaki Rasulullah saw? Mereka berkata: Kami 
berlindung kepada Allah dari memaki Rasulullah saw. Siapa di antara kalian yang 
memaki ‘Alī bin Abī Ṭālib? Mereka berkata: Nah, kalau yang ini iya. Kata Ibn 
‘Abbās : Aku bersaksi bahwa Rasulullah saw pernah bersabda; Siapa yang memaki 
aku, ia telah memaki Allah. Siapa yang memaki ‘Alī  bin Abī Ṭālib, ia telah memaki 
aku. 28 
 Ada banyak Şaḥābat lainnya dan ulama tabi’in  yang menentang pelaknatan 
ini, dengan berbagai resiko yang mereka terima.: Abū  Bakrah, Zaid bin Arqam, Abū 
Ayyub al-Anśārī, ‘Ațiyah bin Sa’d bin Junādah; ‘Abd al-Rahmān bin Abī Lailā, Sahl 
bin Sa’d, dan lain-lain.29 Mereka tidak dibahas dalam tulisan ini. Begitu pula, 
perjanjian antara al-Hasan dengan Mu’āwiyah  yang pada butir ketiganya menyatakan 
bahwa “Mu’āwiyah akan meninggalkan makian terhadap Amirul Mukminin dan 
                                                            
27Al-Ḥākim, al-Mustadrak  ‘alā  al-Saḥiḥain, 3 (Kairo: Dar al-Haramain, 1447/1997), h. 141, 
hadis # 4682.  
28Abu al-Hasan bin Ali Al-Mas’udi, Murūj al-Żahab, cetakan kelima,  2 (Beirut: Dar al-Fikr, 
1393/1972) , h. 435, Muruj al-Zahab, 2 (Beirut: Al-Maktabah al-‘Asriyah, 1425/2005), h. 329; Al-
Ajari, Kitab al-Syariah, (Riyad: Dar al-Watan, 1418/1997), h. 2061, hadis 1538; Al-Khawarizmi,  al-
Manāqib (Qum: Muassah al-Nasyr al-Islami, 1411), h. 137, nomor 154 dari Sa’id bin Jubair.  
29Para peneliti bisa merujuk Reysyahr, Mausū’ah al-Imām ‘‘Alī bin Abī Ṭalib; ‘Ādil Kāẓim 
‘Abd Allāh, al-Qaul al-Ālī fī Iśbāt Sabb Mu’āwiyah li Sayyidinā ‘Ālī.  (Beirut: Dār al-Salām, 
1428/2007); al-Syaikh Wāşiq al-Syimrī,  Ilzām al-Nāşib fī Iśbāt Syatm ‘Alī bin  Abī  Ṭālib.  (Beirut: 
Dār Salūnī, 1430/2009);  
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qunut yang mendoakan keburukan kepada ‘Alī serta tidak menyebut ‘Alī kecuali 
yang baik-baik”; pada butir kelima perjanjian itu juga dinyatakan  bahwa “harus ada 
jaminan keamanan bagi pengikut Ali di mana pun mereka berada, bahwa pengikut Ali 
dijaminkan keamanan dirinya, hartanya, perempuannya dan anak-anaknya.” 30 Semua 
butir perjanjian itu dilanggar Muawiyah. Tidak seluruh isi perjanjian itu kita kita 
sampaikan di sini. Cukuplah itu semua sebagai bukti bahwa telah terjadi pelaknatan 
kepada ‘Alī  dan perlawanan terhadap kebijakan itu, pada zaman  Dinasti Umayyah, 
dan nanti dilanjutkan oleh para penguasa Bani Abbas.    
 Sebagai wakil dari semua penentang penguasa dalam mengecam ‘Alī  bin Abī 
Ṭālib, kita mengambil tokoh Şaḥābat dengan anak-anaknya dan teman-temannya 
yang meninggalkan data sejarah bukan saja dalam bentuk dokumen tertulis tetapi juga 
artifak. Orang bisa berziarah ke kuburan mereka di Ażrā, kota kecil kira-kira  19 km 
sebelah utara Damaskus. Orang itu adalah Ḥujr bin ‘Adī dan kawan-kawannya.   
4. Kisah Ḥujr bin ‘Adi, anak-anaknya dan kawan-kawannya 
Ḥujr bin ‘Adī  bin Mu’āwiyah al-Kindī dikenal dengan sebutan “orang baik”, 
“al-khayr”. Menurut Ibn Hajar, “Ia pernah datang menemui Nabī saw beserta 
saudaranya Hani bin ‘Adī. Ia ikut serta dalam perang Al-Qadisiyah, juga –seperti 
akan disebutkan nanti- dalam perang Jamal dan Siffin di pihak Ali. Ia merebut 
wilayah Marj ‘Ażrā dan mempersembahkannya untuk umat Islam. Di tempat yang 
                                                            
30Tahun ketika dicapai perdamaian antara Hasan bin Ali dengan Mu’awiyah disebut tahun 
persatuan, ‘am al-jama’ah. Banyak buku tarikh memuat perjanjian al-Hasan dengan Mu’awiyah; butir-
butir di atas dikumpulkan dari berbagai sumber, antara lain, Al-Madaini, seperti dilaporkan oleh Ibn 
Abi al-Hadid, Syarh Nahj al-Balāgah,  3, h. 8; Al-Suyuti, Tarikh al-Khulafā` (Beirut: Dar ibn Hazm, 
1464/2003), h. 153;  Ibn Kasir, al-Bidāyah wa al-Nihāyah,  11, h. 132-136;  Ibn Hajar al-Asqalani. al-
Isabah, 2 (Kairo: Dar al-Jail, 1429/2008),  h. 541-542; Ibn Qutaibah,  Al-Imamah wa al-Siyasah, 
(Mesir: Matba’ah al-Nil, 1322/1904), h.  259-261; Dairat al-Ma’arif 3, 443; Abu al-Faraj al-Isfahani, 
Maqātil al-Tālibiyin  (Qum: Intisyarat al-Syarif al-Rida, 1416),  h. 61-78.   
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sama, kelak Muawiyah membunuhnya31. Ia terkenal karena kesalehannya, 
kezuhudannya, pemurahnya dan ibadahnya. Ia juga masyhur karena doanya diijabah, 
karena jiwanya yang bersih, hatinya yang jernih, dan perilakunya yang mulia32.  
 Ia ikut serta dalam seluruh peperangan bersama ‘Alī - Jamāl, Ṣiffin dan 
Nahrawan. Di situ ia selalu memegang kepemimpinan. Seperti pengikut Imam ‘Alī 
lainnya, ia fasih berbicara dan piawai memainkan pedang. Ketika al-Ḑaḥḥāk, anak 
buahnya Mu’āwiyah menguasai Al-Quțquțțānah, dan ‘Alī mengajaknya untuk 
merebutnya kembali, Ḥujr berdiri: Ya Amirul Mukminin, semoga Allah tidak 
mendekatkan aku ke surga bersama orang yang tidak mencintai kedekatanmu. 
Teruskan perintah Allah kepadamu. Kebenaran akan dimenangkan dan kesyahidan 
adalah wewangian terindah.” Wajahnya bersinar-sinar. ‘Alī mendoakan dia agar 
menemui kesyahidan.   
                                                            
31Ibn Hajar al-Asqalāni, al-Işābah fi Tamyīz al-Saḥābah, 2 (Kairo: tanpa penerbit, 1429/2008), 
h. 484, nomor 1639. Menurut Al-Zahabi, “Tidak seorang yang berkata bahwa ia menemui Nabi saw 
bersama saudaranya Hani bin Al-Adbar. Tetapi tidak meriwayatkan satu pun hadis dari Nabi saw. Ia 
mendengar dari Ali dan Ammar.” (Siyar A’lām al-Nubalā, 3, h. 463). Selain dari Ali dan Ammar, 
dalam penelitian saya, ia juga meriwayatkan hadis dari ayahnya. “Nabi saw berkhotbah kepada 
sahabat-sahabatnya: Hari apakah ini?  Mereka berkata: Hari yang suci. Ia berkata: Negeri apakah ini? 
Mereka berkata: Negeri yang suci. Ia berkata: Bulan apakah ini. Mereka berkata: Bulan yang suci. Ia 
berkata: Sesungguhnya darah kamu, harta kamu, dan kehormatan kamu sama sucinya dengan hari ini, 
bulan ini, dan negeri ini. Hendaklah yang hadir menyampaikannya kepada yang tidak hadir. Janganlah 
kembali kafir dengan saling membunuh sesama kamu.” (Al-Hakim, Al-Mustdarak, 3, h. 576, hadis # 
6053). Walaupun begitu, “Al-Bukhari, Ibn Abi Hatim, dari bapaknya, dan Khalifah bin Khayyat, dan 
Ibn Hibban, menyebut Hujur sebagai salah seorang di antara tabi’in.bBegitu pula, Ibn Sa’d 
memasukkannya dalam tabaqat pertama dari ahli Kufah; atau ia menduga orang lain atau karena ia 
kebingungan (tentang Hujur yang mana- penerjemah),”  (Ibn Hajar, ibid, h.  485).  
32Ibn Hajar, ibid. ; Al-Ṭabrāni, al-Mu’jam al-Kabīr, 4 (Kairo: Maktabah Ibn Taimiyah, tanpa 
tahun), h. 34, nomor 340; Al-Hakim, Al-Mustadrak al-Sahīhain, 3 (Kairo: Dār al-Haramain, 
1417/1997), h. 574; Al-Żahabi, Siyar A’lām al-Nubalā`, 3, h. 463 nomor 95; Ibn ‘Abd al-Barr, al-
Isti’āb , 1 (Beirut: Dar al-Fikr, 1426-7/2006),  h. 197-199,  # 505; ‘Izz al-Din ibn Al-Aśīr, Usud al-
Gābah,  1 (Beirut: Dar al-Kutub al-‘Ilmiah, 1417/1996), h. 697, # 1093 dan di sini disebutkan bahwa 
Hujur “kāna min fuḍalā` al-Șaḥābah”.  
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 “Hai Ahli Kūfah, tujuh orang terbaik di antara kamu akan dibunuh seperti 
Aşḥāb al-Ukhdūd. Di antara mereka adalah Ḥujr bin Adi dan kawan-kawannya,” kata 
‘Alī menghiburnya. “Ya Amirul Mukminin, katakan perintahmu kepada kami, kami 
akan mematuhinya. Demi Allah yang Mahaagung, kami tidak akan menyesal 
kehilangan harta kami atau terbunuhnya keluarga kami dalam menaatimu,” jawab 
Ḥujr.  
Sampailah ia kepada periode ketika Mu’āwiyah memerintahkan gubernurnya 
di Kūfah, al-Mugīrah bin Syu’bah untuk melaknat ‘Alī di mimbar-mimbar masjid. 
Al-Mugirah berkhotbah dan mengakhiri dengan melaknat ‘Alī serta para pecintanya, 
melaknat pembunuh ‘Uṡmān, memohon ampunan bagi ‘Uṡmān. Ia mengulangi 
laknatnya setiap kali ia berkhotbah.  
Pada suatu hari, ketika al-Mugirah mengecam ‘Alī, Ḥujr tidak tahan lagi. Ia 
meloncat sambil berteriak dan menegur al-Mugirah: Hai manusia, siapa yang kamu 
provokasi? Berikan kepada kami bagian kami. Kalian telah menahannya. Bagian itu 
bukan hakmu dan hak orang sebelum kamu. Kamu melakukan provokasi dengan 
menjelek-jelekkan Amirul Mukminin dan memuji-muji  pendurhaka.  
 Al-Mugīrah melapor ke Damaskus. Mu’āwiyah menyuruh menangkap Ḥujr 
dan kawan-kawannya. ‘Amr bin al-Ḥamiq al-Khuzā’ī33 berhasil meloloskan diri ke 
                                                            
33‘Amr bin al-Ḥamiq pernah didoakan Nabi saw supaya awet muda, sehingga pada usia 80 
tahun tidak satu pun uban tumbuh di kepalanya. Pasukan Mu’āwiyah mengejarnya ke mana pun ia 
pergi. Istrinya disandera di penjara. “Aku tidak ingin menyusahkan keluargaku”, katanya. Kemudian ia 
menyerahkan diri.  Kepalanya dipotong, ditancapkan di tombak, kemudian dipancangkan di pasar, dan 
dikelilingkan dari satu negeri ke negeri yang lain. Kepalanya dilemparkan kepada istrinya yang 
menyambut dengan ucapan: “satartumūhu ‘annī tawīlā wa ahdaitumūni ilayya qatīla” Istrinya 
menjadi perempuan pertama yang dipenjarakan karena kesalahan laki-laki. Lihat al-Isti’āb, 2, h. 92, # 
1919;  Usud al-Gābah,  4, h. 205 # 3012; Tahżīb al-Kamāl,  21, h. 597, # 4353; Ibn Qutaibah, al-
Ma’arif, cetakan keempat,  (Kairo: Dar al-Ma’arif,  1981), h. 291;  Tarikh al-Ya’qubi 2, h. 232; al-Ibn 
Sa’d, Kitab Tabaqat al-Kabir,  6, h. 283, # 1310;  8, h. 147, # 2686; Ahmad bin Yahya bin Jabir al-
Balazuri,  Ansāb al-Asyrāf,  5 (Beirut: Dar al-Fikr, 1417/1996), h. 281, 282; Al-Żahabi, Tarikh al-
Islam,  4, h. 87-88 , dan di bawah ini daftar rujukan tentang ‘Amr al-Hamiq seperti disebutkan dalam 
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Mauṣul beserta beberapa orang kawannya. Ḥujr dengan tiga belas orang sahabatnya 
dipenjarakan dengan tuduhan melawan agama yang dianut orang banyak dengan 
tidak melaknat Abū Turāb, serta memberontak kepada para penguasa. Ziyād 
bermaksud membawanya ke Damaskus. Sampai di suatu tempat, Mu’āwiyah 
menyuruh kaki tangannya untuk membunuh sebagian dari tawanan dan membebaskan 
sebagian lagi.   
 “Tempat apakah ini?,” tanya Ḥujr. “Al-Ażrā”. Ḥujr berkata, “Alhamdulillah, 
demi Allah, akulah orang Islam pertama yang digonggong anjing tempat ini di jalan 
Allah (Ḥujr pernah memimpin peperangan dan berhasil merebut kota Al-Ażrā). Dan 
hari ini aku dibawa lagi ke sini dalam keadaan terbelenggu.” Enam orang -
sebagaimana perintah Mu’āwiyah-  dibebaskan, dan sisanya ditawari pilihan: “Jika 
kamu berlepas diri dari ‘Alī dan melaknatnya kami bebaskan”. Jika kamu 
membangkang, kami bunuh kalian. Amirul  Mukminin telah menghalalkan darah 
kalian dengan kesaksian warga di sekitar kalian; tetapi ia akan memaafkan kalian,  
jika kalian melakukan apa yang kami perintahkan. Ḥujr, dua orang anaknya, dan 
kawan-kawannya sepakat: Kami tetap berwilayah kepada Ali.  
                                                                                                                                                                         
kitab yang baru disebut (dengan sistem perujukan sepenuhnya dari buku itu): Musnad Ahmad 5/223; 
al-Tabaqat al-Kubra 6/25; Muqaddimah Musnad Baqi bin Mukhallid 96 # 177; Tarikh al-Ya’qubi 
2/176, 230, 231; al-Tarikh al-Kabir , 6/313, 314 # 2499; Al-Tarikh al-Sagir 56; Tarikh Khalifah 194, 
212; Tabaqat Khalifah 107, 136; Al-Ma’rifat wa al-Tarikh 1/330, 2/483, 484, 813, 3/193; al-Isti’ab 
2/523, 524; Masyahir ‘Ulama al-Amsar 56 #379; Ansab al-Asyraf 1/61; Tarikh al-Tabari 4/326, 372, 
373, 393, 394, 5/179, 236, 258, 259, 265, 10/59; al-Jarh wa al-Ta’dīl’dil 6/225 # 1248, Muruj al-
Zahab (cetakan universitas Libanon) 1600, 1606;  Tartib al-Siqat 363 #1255; al-Siqat Ibn Hibban 
3/275; al-Muhabbir bin Habib 292, 490; Al-Muntakhab min Zail al-Muzil 546; Usud al-Gabah 4/100, 
101; Al-Kamil fi al-Tarikh 2/17, 3/144, 168, 179, 462, 472, 474, 477, 4/83; al-Ziyarat lilHarawi 70; 
Tuhfat al-Asyraf , 8/149, 150 #404; Tahzib al-Kamal 2/1030, 131; al-Kasyif 2/283 # 4212; Tahzib al-
Tahzib 8/23, 24 # 37; 5818; Khulasah Tahzib al-Tahzib 288; Al-Magazi dalam Tarikh al-Islam 441, 
448, 455, 456, 541; al-Bad ` wa al-Tarikh 5/109.   
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 Mengetahui bahwa mereka akan dibunuh, keluarganya mengantarkan kain 
kafan bagi mereka. Mereka juga diperintahkan menggali kuburan bagi saudara 
mereka yang akan dihukum mati. Setiap orang dari kelompok Ḥujr diserahkan pada 
setiap orang yang datang dari Syam. Ḥujr diserahkan kepada orang Himyar. Ia 
meminta izin untuk salat dua rakaat. Tampaknya salatnya lama, sehingga kaki tangan 
Mu’āwiyah itu bertanya: Kamu panjangkan salatmu karena takut mati? Ia menghadap 
orang itu: Setiap aku berwudu, aku salat. Belum pernah aku salat sependek itu. 
Bagimana mungkin aku takut mati, padahal pedang-pedang sudah terjulur, kafan 
sudah terbentang, dan kubur sudah terbuka!”  
 Ucapan terakhir Ḥujr: “Kuburkan aku dengan pakaianku, sebab aku akan 
dibangkitkan untuk melakukan perlawanan”.  Ia disembelih, disusul oleh dua orang 
anaknya, dan kemudian kawan-kawannya. Setelah itu, ketika sampai giliran Abd al-
Rahman bin Hasān al-‘Anzī dan ‘Karim bin al-‘Afif al-Khas’ami, keduanya minta 
diizinkan menemui khalifah Mu’āwiyah buat melaporkan perkataan Ḥujr. Di istana, 
Mu’āwiyah bertanya kepada Abd al-Rahmān: bagaimana pendapatmu tentang ‘Alī? 
Ia menjawab: Sama dengan pendapatmu. “Apakah kamu sama sepertiku, berlepas diri 
dari agama ‘Alī ?”  Ia diam. Saudara sepupunya minta kebebasan dari Mu’āwiyah. Ia 
dipenjarakan satu bulan dan segera disuruh pulang ke Kūfah. 
 Kini Muaiwyah bertanya kepada Al-‘Anzi: Wahai saudara Rabi’ah, 
bagaimana pendapatmu tentang ‘Alī. Ia menjawab: Aku bersaksi bahwa ia orang 
yang banyak berzikir, memerintahkan kebenaran, menegakkan keadilan, dan 
memaafkan orang. Bagaimana pendapatmu tentang ‘Uṡmān, tanya Mu’āwiyah.  Ia 
menjawab: ‘Uṡmān adalah orang yang pertama membuka pintu kezaliman dan 
menggoncangkan pintu –pintu kebenaran. Mu’āwiyah marah: Kamu membunuh 
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dirimu sendiri. al-Anzi berkata: Kamulah yang membunuh dirimu. Lalu Mu’āwiyah 
menulis surat kepada Ziyād supaya menyiksa al-Anzi dengan seberat-beratnya 
siksaan dan membunuhnya sekejam mungkin. Ziyād mengirimkan al-Anzī ke Qīs al-
Nāțif dan menguburkannya hidup-hidup.34  
 Peristiwa yang sama terjadi di berbagai negeri. Ketika kepada Mu’āwiyah  
diberitakan bahwa dua orang Haḍramaut berpegang kepada agama ‘Alī , ia berkata: 
Siapa saja yang mengikuti agama ‘Alī  bunuhlah, mutilasikan tubuh keduanya, dan 
salibkan pada pintu rumah mereka di Kūfah” Ziyad bin Abih kemudian menyalibkan 
Muslim bin Zaimar dan Abdullah bin Nujā di pintu rumahnya selama beberapa hari 
di Kufah. Dosanya? “ نﺎﻛو ﻦﯿﯿﻌﯿﺷ “ kata Abu Ja ’far bin Muḥammad bin Ḥabīb35. 
Perintah itu  menyebar ke seluruh kerajaan Islam. Pada situasi seperti itu, jangankan 
menyebarkan wasiat, menyebut nama ‘Alī dengan baik saja sudah merupakan 
kejahatan.  
 
 
                                                            
34Dihimpun dari berbagai sumber, yang disebutkan Dr Umar Abd al-Salam dalam tahkiknya 
pada Al-Żahabi, Tārikh Islām 4, h. 193-194 tentang Hujr bin ‘Adi (saya kutip apa adanya, termasuk 
sistem penulisan rujukan): Tarikh al-Ya’qubi 2/196 dan 230; Sirah ibn Hisyam 4/64; Al-Akhbar al-
Tiwal 228, 145, 146, 156, 175, 196, 210, 213, 220, 223; Muruj al-Zahab (cetakan Universitas Libanon) 
732, 366; al-Tarikh al-Sagir 57; al-Tarikh al-Kabir 3/72 nomor 258;  al-Jarḥ wa al-Ta’dīl 3/266, # 
1189; al-Ma’arif , 334; Tabaqat Ibn Sa’d 6/217-220; Jamharah Ansab al’Arab 426; Al-Agani 17/133-
155; Masyahir ‘Ulama al-Amsar  89 # 648; Al-Ziyarat 12; Uyun al-Akhbar 1/147; Tahzib Tarikh 
Dimasyq 4/87-90; Usud al-Gabah 1/385, 386; al-Mustadrak 3/468-470; Al-Mu’jam al-Kabir 4/39 # 
340; Tarikh Khalifah 194, 197, 213; Tabaqat Khalifah 146; Duwal al-Islam 1/38, Ansab al-Asyraf 
1/89;  Al-Kamil fi al-Tarikh (Lihat Fhris al-A’lam) 13/89; Al-Isti’ab 1/356; Al-‘Ibar 1/57; Mir`at al-
Jinan 1/125; al-Bidayah wa al-Nihayah 8/49; Siyar A’lam al-Nubala 3/462-467 # 95; Talkhis al-
Mustadrak 3/468-470; al-Ma’rifat wa al-Tarikh 3/320; Al-Isabah 1/314, 315 # 1629; Al-Wafi bi al-
Wafiyat 11/1629, Syażarat al-Żahab 1/57; Al-Wafiu bi al-Wafiyat 11/321-323 #471; Al-Bujum al-
Zaharat 1/141; Taj al-Arus (entri “hujur”), Al-A’lam 2/176.  
35Abu Ja ’far bin Muḥammad bin Ḥabīb, Al-Muḥabbir, (Beirut: Dar al-Afak al-Jadidah, tt), 
h.479.  
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5. Umar bin ‘Abd al-Aziz menghentikan pengecaman terhadap Ali 
Pengecaman dan pelaknatan ‘Ali berlangsung selama pemerintahan Bani 
Umayyah sampai memasuki tahun 99H, ketika ‘Umar bin ‘Abd al-Aziz menjadi 
khalifah.36 “Banu Umayyah sudah biasa mengecam Amirul Mukminin Ali bin Abi 
Talib as sampai Umar bin Abd al-Azizi berkuasa. Ia meninggalkan (kebiasaan itu) 
dan menulis surat perintah kepada semua bawahannya di seluruh negeri,” tulis Ibn 
Aśir dalam uraiannya tentang awal pemerintahan ‘Umar bin ‘Abd al-Azīz.37 
 “Sesungguhnya Muawiyah memerintahkan orang-orang di Iraq dan Syam dan 
berbagai negeri untuk memaki (melaknat) Ali dan berlepas diri dari padanya.  
Kecaman itu dikhotbahkan di mimbar-mimbar sehingga menjadi sunnah pada masa 
pemerintahan Bani Umayyah, sampai Umarbin Abd al_Aziz naik tahta. Menurut guru 
kami Abu Usman al-Jahiz, Muawiyah mengakhiri khutbah Jumah dengan kalimat:  
 ًʪاﺬﻋ ﻪﺑﺬﻋو ًﻼﻴﺑو ًﺎﻨﻌﻟ ﻪﻨﻌﻟﺎﻓ ﻚﻠﻴﺒﺳ ﻦﻋ ﺪﺻو ﻚﻨﻳد ﰲ ﺪﳊا باﺮﺗ ʪأ نإ ﻢﻬﻠﻟا  ًﺎﻤﻴﻟأ  
Kemudian ia menuliskan kutukan itu dan menyebarkannya ke seluruh penjuru. 
Kalimah-kalimah ini dikhotbahkan di mimbar-mimbar sampai zaman Umar bin Abd 
al-Aziz. ... 
Ketika Hisyam bin Abd al-Malik mau berkhotbah pada musim haji, seseorang 
berdiri, “Ya Amir al-Mukminin, inilah hari ketika para khalifah senang melaknat Abu 
Turab”. Ketika Abdullah al-Kasri menjadi Amir di Iraq pada zaman pemerintahan 
Hisyam, ia melaknat Ali bin Abi Talib: Ya Allah laknatlah Ali bin Abi Talib bin Abd 
                                                            
36 “Tidak seorang pun memerintah dari Bani Umayyah kecuali mengecam Ali. Tetapi Umar bin 
‘Abd al-‘Aziz tidak pernah mengecamnya”, tulis Hilyat al-Awliya, Tarikh Dimasyq (Kasir al-San’ani) 
al-Syajari, Al-Amāli 1:153.  
37 Ibn Al-Aśīr, al-Kāmil fi al-Tārīkh , (Beirut: Dar al-Kutub al-Ilmiah, 1408/1987),  h. 315.  
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al-Mutallib bin Hasyim, menantu Rasulullah saw, suami putrinya, dan ayah Hasan 
dan Husain. Ia berhenti sebentar dan menghadap kepada orang banyak: Apakah aku 
sudah menyebut kunyahnya (gelarannya)?... 
Ketika kepada Muawiyah dinasehatkan supaya menghentikan laknat itu, 
karena toh Muawiyah sudah memenuhi ambisinya, ia berkata: Demi Allah, tidak 
bakal, sampai orang kecil menjadi dewasa, orang dewasa menjadi tua, dan sampai 
tidak terdengar seorang pun menyebutkan keutamaanya... 
Kemudian, Amir Kufah berikutnya adalah Mugirah bin Syu’bah. Setiap orang 
disuruhnya melaknat Ali bin Abi Talib. Termasuk Hujr bin ‘Adi, yang sudah kita 
ceritakan di atas. Ketika ia menolak dan diancam, akhirnya Hujr berdiri dan berkata: 
Wahai manusia, amir kalian menyuruh aku melaknat Ali, maka laknatlah dia. Maka 
semua penduduk Kufah berteriak: Semoga Allah melaknatnya (Kata ganti “nya” 
dimaksudkan kepada Mugirah)...” 38 
 Apa yang menyebabkan terjadinya perubahan kebijakan itu? Sejarawan 
melaporkan ucapan ‘Umar bin ‘Abd al-Aziz sendiri:  
 “Aku anak muda yang belajar Al-Quran pada salah seorang anak ‘Utbah bin 
Mas’ud. Pada suatu hari, ia lewat ketika aku bermain dengan anak-anak lainnya. 
Kami melaknat Ali. Ia tidak menyukainya dan masuk ke masjid. Aku tinggalkan 
anak-anak. Aku menemuinya untuk melanjutkan pelajaranku. Ketika ia melihatku, ia 
langsung berdiri melakukan salat. Ia memperpanjang salatnya seakan-akan 
menghindari aku. Aku merasakannya begitu. Usai salat, ia memandangku dengan 
wajah yang muram: Ada apa, ya Syaikh! Ia berkata: Anakku, engkau melaknat Ali 
                                                            
38Ibn Abi al-Hadid, Syarh Nahj al-Balāgah, 4 (Kairo: Dar al-Ihya al-Kutub al-Arabiyah, 
1379/1959), h. 56-58.  
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sejak hari ini. Aku menjawab: Iya. Ia berkata: Sejak kapan kamu tahu bahwa Allah 
marah kepada ahli badar setelah Allah rido kepada mereka? Aku berkata: Ya abati, 
apakah Ali itu ahli Badar? Ia berkata: Celaka kau! Bukankah Badar seluruhnya punya 
dia? Aku berkata: Aku takkan mengulanginya. Ia berkata: Demi Allah, jangan kamu 
ulangi! Aku menegaskan: Benar, aku tidak akan melaknatnya selama-lamanya.  
 Kemudian, aku hadir di bawah mimbar Madinah. Ayahku sedang berkhotbah 
Jumah. Waktu itu, ia amir di Madinah.  Aku mendengar khotbah ayahku yang sangat 
fasih, sampai pada waktu ia melaknat Ali as. Ia mulai terbata-bata. Entah kenapa, 
hanya Allah yang tahu, lidahnya menjadi kelu. Aku terheran-heran. Aku bertanya 
kepadanya pada suatu hari: Ya Abati, engkau adalah orang yang paling fasih dan 
paling baik dalam berkhotbah. Aku juga menyaksikan tadi kefasihanmu, sampai 
kepada laknat pada lelaki itu. Jadilah engkau bisu. Ia menjawab: Duhai anakku, 
penduduk Syam yang kamu lihat di bawah mimbarku dan yang lain-lain sekiranya 
mereka tahu keutamaan lelaki itu seperti yang diketahui ayahmu, seorang pun di 
antara mereka tidak bakal mengikuti kita.  Aku rekamkan kalimat itu dalam hatiku. 
Begitu pula yang dikatakan guruku kepadaku. Maka aku pun berjanji kepada Allah, 
sekiranya aku berkuasa aku akan mengubahnya. Ketika Allah menganugrahkan 
kepadaku khilafah, aku hilangkan laknat itu. Sebagai gantinya, aku bacakan : 
 َٰﰉۡﺮُۡﻘࠠﻟا ىِذ ِٕٓىﺎَﺘﯾ ِٕاَو ِﻦ ٰـ َﺴۡﺣ ِٕۡࠠﻻاَو ِلۡﺪَۡﻌࠠﻟاِﺑ ُﺮُۡٔﻣَاﯾ َ َّ߹ࠠا َّن ِٕا  َو َِﺮЁﻨُۡﻤࠠﻟاَو ِٓءﺎَﺸۡﺤَۡﻔࠠﻟا ِﻦَﻋ ٰﻰََ̖ۡﳯَ̽و ِﻰۡﻐَۡﺒࠠﻟا  
 ۚ◌) َنوُﺮَّﻛََﺬﺗ ُۡﻢЁَّﻠََﻌﻟ ُۡﲂُﻈَِﻌﯾ ٩٠ (  
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Lalu aku tulis perintah ke seluruh penjuru. Jadilah pembacaan ayat itu sunnah”.  
Penyair Kuśayyir bin ‘Abd al-Raḥmān mengabadikan peristiwa ini dengan 
puisinya:39 
      ْﻒُِﲣ ﱂو ًﺎﻴﻠﻋ ﻢِﺘﺸﺗ ﻢﻠﻓ ﺖﻴﻟوِمﺮُْﳎ َةَءﺎَﺳا ْﻞَﺒْﻘَـﺗ ﻚﻟو ًʮّﺮﺑ 
 ﻢِﻠِﺴﻣ ﱡﻞﻛ ًﺎﻴﺿار ﻲﺤﺿﺎﻓ َﺖﻴﺗا    يﺬﱠﻟا ﻊﻣ بﻮﻧﺬﻟاﻮﻔﻌﻟʪ تْﺮﱠﻔﻛ و  
  Ketika Umar bin Abd al-Aziz menyebut pembacaan Q.S. Al-Nahl/16: 90 itu 
sebagai sunnah, ia menyiratkan bahwa selama enam puluh tahun melaknat ‘Ali bin 
Abi Talib sunnah menjadi sunnah Bani Umayyah.  Para ulama yang mengutuk ‘Ali di 
mimbar-mimbar dianggap sebagai ahli sunnah. Meninggalkan kutukan berarti 
meninggalkan sunnah.  
“Ketika Umar bin Abd al-Aziz sampai dalam khotbahnya ke bagian melaknat 
Ali, ia menggantinya dengan membacakan Q.S.Al-Nahl/16:90. ‘Amr bin 
Syu’aib40 segera berdiri dan berkata: Ya Amirul Mukminin, al-Sunnah, al-
Sunnah. Ia mendesak agar ‘Umar bin Abd al-Azīz mengucapkan laknat 
kepada ‘Alī , sebagai sunnah yang sudah dijalankan selama puluhan tahun. 
‘Umar berkata, “Diam, semoga Tuhan memburukkan kamu. Laknat itulah 
bid’ah, bukan Sunnah. Lalu, ‘Umar menyelesaikan khotbahnya” 41   
                                                            
39Ibn Abi al-Hadid, ibid, h. 59.  Ibn Aśir, op cit, 4, h. 315,  memuat laporan Umar bin Abd al-
Aziz ini dengan redaksi yang lebih singkat tapi dengan mencantumkan puisi  Kuśayyir, juga dengan 
sedikit perbedaan redaksional. Lihat kisah epifani karena pertemuan dengan gurunya itu secara singkat 
dalam Ibn Asakir,  Tarikh Madinah Dimasyq,   45 (Beirut: Dar al-Fikr, 1417/1996), h. 136;  Al-
Fasawi, Kitab Al-Ma’rifah wa al-Tarikh,  1 (Madinah al-Munawwarah: Maktabah al-Dār, 1410), h. 
568;   Al-Żahabi, Tarikh al-Islam, 7, h. 188;  dan Al-Żahabi, Siyar A’lām al-Nubalā , 5, h. 117; Ibn 
Kaśir, Al-Bidayah wa al-Nihayah, 12, h. 678.  
40‘Amr bin Syu’aib bin Muhammad bin ‘Abdullah bin ‘Amr bin al-‘As (? – 118H/736M)  
menerima hadis dari ayahnya, dari kakeknya –yang menuliskan hadis- dari Nabi saw. Tidak ada 
kesepakatan –seperti biasa tentang kualitas hadisnya. Kata Ahmad bin Hanbal: Dia banyak 
meriwayatkan hadis munkar. Hadisnya ditulis, dijadikan pelajaran, tetapi tidak dijadikan hujjah. Kata 
al-Bukhari: Aku melihat Ahmad bin Hanbal, Ali bin al-Madini, Ishaq bin Rahawaih, Abu ‘Ubaid, dan 
umumnya sahabat-sahabat kami berhujjah dengan hadis ‘Amr bin Syu’aib, dari bapaknya, dari 
kakeknya. Tidak seorang pun kaum muslim yang meninggalkannya.” Tahżīb al-Kamāl, 4, 5602.  
41Yahya bin al-Husain al-Syajari,  Kitāb al-Āmālī, 1 (Beirut: Alam al-Kutub, 1403/1983),  h. 
153.  
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 Walaupun Umar bin Abd al-Aziz berjasa mengembalikan lagi kehormatan Ali 
dan Ahlul Bait, 60 tahun cukup lama untuk menghapuskan bukan saja hadis-hadis 
dari Ali, tetapi juga peninggalan-peninggalan Ali dan keturunannya, Ali dan 
Ṭālibiyyīn. Mereka  dihilangkan dari sejarah.  
Segera setelah jatuhnya kekuasaan Bani ‘Umayyah, Ja’far al-Șādiq 
mengunjungi Iraq beberapa kali. Menurut para pengikutnya, Ja’far  meninggalkan  
Madinah untuk melacak kuburan kakeknya ‘Alī bin Abī Ṭālib. “Ia lakukan hal 
demikian itu, karena setelah Bani Umayyah berkuasa mereka bekerja keras untuk 
menyembunyikan segala tanda yang mengingatkan (menunjukkan) orang kepada 
Imam ‘Alī. Karena itu, para pendukungnya berusaha menyembunyikan kuburannya, 
sehingga orang-orang fasik dari Banī Umayyah tidak menodai jasadnya yang suci, 
sebagaimana mereka telah menodai (namanya yang mulia) dengan mengecamnya di 
mimbar-mimbar dan mengejeknya dengan nama Abū Turāb. Padahal nama itulah 
gelaran yang sangat dicintai ‘Alī , karena Nabi saw yang memberikan gelaran itu. 
Mereka juga tidak ingin orang seperti Ḥajjāj bin Yūsuf menistakan sebutan ‘Alī di 
majlis-majlis khusus atau umum serta mendorong para ulama untuk mengeluarkan 
ucapan keji dan menyakiti Şaḥābat yang paling dicintai Muhammad saw. 
Diriwayatkan dari Imam Ja’far al-Ṣādiq, setelah ia memberitahukan kuburan Imam 
‘Alī , sahabat-sahabatnya bertanya: “Apa yang menyebabkan orang-orang saleh di 
kalangan Ahlul Bait tidak menunjukkan tempat syahidnya. Al-Ṣādiq berkata: 
Berjaga-jaga supaya Bani Marwan dan orang Khawarij tidak mengganggunya”, tulis 
alim besar Ahlus Sunnah Abū Zahrah dalam tulisannya tentang al-Imām al-Șādiq42.  
                                                            
42Muḥammad Abū Zahrah, al-Imām al-Șādiq: Ḥayātuh, wa ‘Aşruh-Ārāuh wa fiqhuh. (Kairo: 
Dar al-Fikr al-`Arabi, 1993), h. 48 
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 Tanda-tanda ‘Alī disembunyikan dari pandangan mata. Ḥadīṡ-hadis tentang 
‘Alī disampaikan secara sembunyi. Ja’far al-Iskāfi menulis: 43 
Dari sisi sejarah, masalah ini adalah benar bahwa Banī Umayah melarang 
masyarakat untuk mengungkap keutamaan-keutamaan ‘Alī dan mereka 
memberikan tekanan kepada para perawi lantaran menukil keutamaan-
keutamaan ‘Alī yang secara khusus tidak berbicara tentang keutamaan-
keutamaan beliau, tetapi tentang suatu masalah yang berhubungan dengan 
hukum agama, mereka tetap tidak berani membawakan nama ‘Alī . Sebagai 
gantinya, mereka hanya menyebutkan julukan beliau, seperti: “Telah 
diriwayatkan dari Abū  Zainab bahwa...” 
Jika hadis-hadis itu pun akhirnya masuk ke dalam literatur yang disetujui penguasa 
atau ditulis dengan membayangkan tindakan penguasa di zamannya, hadis-hadis itu 
telah melewati “penyensoran” berupa menghapuskan, menghilangkan sebagian 
isinya, mendhaifkan atau mendustakan, atau menyerang orang yang 
meriwayatkannya. Ini tugas bagian akhir Bab ini.  
B.  Menghilangkan atau mendistorsi wasiat 
Berikut ini adalah beberapa contoh upaya menghilangkan wacana wasiat dalam 
kitab-kitab hadis dan tarikh:  
1. Mentahrif hadis wasiat 
Ḥadīṡ yang menyatakan “Inilah ‘Alī saudaraku, waşīku dan khalīfahku untuk 
kalian sesudahku”44 dimuat lengkap dalam Tārīkh al-Ṭabarī. Al-Ṭabari kemudian 
memuat kembali hadis itu ketika menafsirkan QS. Al-Syu’ārā/26:214. Ia menulis 
lengkap hadis yang sama tapi dengan menyamarkan beberapa kata dalam hadis itu 
                                                            
43Dikutip lagi dari  Dr Majid Maarif, Sejarah Hadis (Jakarta: Nur al-Huda, 2012),  h. 129. 
44Lihat pembahasan tentang hadis ini pada Bab V, h. 213-216 
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-la hkiraT malad sidah napituk nakgnidnaB  .āżak aw āżak atak nakanuggnem nagned
  :ini tukireb irabaT-la risfaT nagned irabaT
 54īrabaṬ-la hkiraT adap skeT
ﻓﻘﺮﺑﺖ ﳍﻢ، ﻓﻔﻌﻞ ﻛﻤﺎ ﻓﻌﻞ ʪﻷﻣﺲ، ﻓﺄﻛﻠﻮا ﺣﱵ ﻣﺎ  ﳍﻢ  ﻗﺎل: ﻓﻔﻌﻠﺖ، ﰒ ﲨﻌﺘﻬﻢ ﰒ دﻋﺎﱐ ʪﻟﻄﻌﺎم
ﺑﺸﻲء ﺣﺎﺟﺔ. ﰒ: إﺳﻘﻬﻢ ، ﻓﺠﺌﺘﻬﻢ ﺑﺬﻟﻚ اﻟﻌﺲ، ﻓﺸﺮﺑﻮا ﺣﱵ رووا ﻣﻨﻪ ﲨﻴﻌﺎ،ً ﰒ ﺗﻜﻠﻢ رﺳﻮل ﷲ ص ، 
ﻓﻘﺎل: ʮ ﺑﲏ ﻋﺒﺪ اﳌﻄﻠﺐ ؛ اﱐ وﷲ ﻣﺎ أﻋﻠﻢ ﺷﺎʪ ًﰲ اﻟﻌﺮب ﺟﺎء ﻗﻮﻣﻪ ϥﻓﻀﻞ ﳑﺎ ﻗﺪ ﺟﺌﺘﻜﻢ ﺑﻪ؛ اﱐ ﻗﺪ 
 أنﻴﺎ واﻻﺧﺮة، وﻗﺪ أﻣﺮﱐ ﷲ ﺗﻌﺎﱄ أن ادﻋﻮﻛﻢ إﻟﻴﻪ، ﻓﺄﻳﻜﻢ ﻳﺆازرﱐ ﻋﻠﻲ ﻫﺬا اﻷﻣﺮ ﻋﻠﻲ ﺟﺌﺘﻜﻢ ﲞﲑ اﻟﺪﻧ
؟ ﻗﺎل: ﻓﺄﺣﺠﻢ اﻟﻘﻮم ﻋﻨﻬﺎ ﲨﻴﻌﺎ،ً وﻗﻠﺖ، واﱐ ﻻﺣﺪﺛﻬﻢ ﺳﻨﺎ،ً ﻳﻜﻮن أﺧﻲ ووﺻﻴﻲ وﺧﻠﻴﻔﱵ ﻓﻴﻜﻢ
 ﱵ، ﰒ ﻗﺎل:وأرﻣﺼﻬﻢ ﻋﻴﻨﺎ،ً وأﻋﻈﻤﻬﻢ ﺑﻄﻨﺎ،ً وأﲪﺸﻬﻢ ﺳﺎﻗﺎً؛ أʭ ʮ ﻧﱯ ﷲ، أﻛﻮن وزﻳﺮك ﻋﻠﻴﻪ. ﻓﺄﺧﺬ ﺑﺮﻗﺒ
، ﻓﺎﲰﻌﻮا ﻟﻪ وأﻃﻴﻌﻮا. ﻗﺎل: ﻓﻘﺎم اﻟﻘﻮم ﻳﻀﺤﻜﻮن، وﻳﻘﻮﻟﻮن ﻷﰊ  إن ﻫﺬا أﺧﻲ ووﺻﻴﻲ وﺧﻠﻴﻔﱵ ﻟﻜﻢ
  .ﻃﺎﻟﺐ: ﻗﺪ أﻣﺮك أن ﺗﺴﻤﻊ ﻻ ﺑﻨﻚ وﺗﻄﻴﻊ
 
 64 īrabaṬ-la rīsfaT adap skeT
 ﻗﺎل: ﻓﻔﻌﻠﺖ، ﰒ ﲨﻌﺘﻬﻢ ﰒ دﻋﺎﱐ ʪﻟﻄﻌﺎم ﻓﻘﺮﺑﺖ ﳍﻢ، ﻓﻔﻌﻞ ﻛﻤﺎ ﻓﻌﻞ ʪﻷﻣﺲ، ﻓﺄﻛﻠﻮا ﺣﱵ ﻣﺎ  ﳍﻢ 
ﺑﺸﻲء ﺣﺎﺟﺔ. ﰒ: إﺳﻘﻬﻢ ، ﻓﺠﺌﺘﻬﻢ ﺑﺬﻟﻚ اﻟﻌﺲ، ﻓﺸﺮﺑﻮا ﺣﱵ رووا ﻣﻨﻪ ﲨﻴﻌﺎ،ً ﰒ ﺗﻜﻠﻢ رﺳﻮل ﷲ ص ، 
ﻓﻘﺎل: ʮ ﺑﲏ ﻋﺒﺪ اﳌﻄﻠﺐ ؛ اﱐ وﷲ ﻣﺎ أﻋﻠﻢ ﺷﺎʪ ًﰲ اﻟﻌﺮب ﺟﺎء ﻗﻮﻣﻪ ϥﻓﻀﻞ ﳑﺎ ﻗﺪ ﺟﺌﺘﻜﻢ ﺑﻪ؛ اﱐ ﻗﺪ 
ﻳﻜﻢ ﻳﺆازرﱐ ﻋﻠﻲ ﻫﺬا اﻷﻣﺮ ﻋﻠﻲ أن ﺟﺌﺘﻜﻢ ﲞﲑ اﻟﺪﻧﻴﺎ واﻻﺧﺮة، وﻗﺪ أﻣﺮﱐ ﷲ ﺗﻌﺎﱄ أن ادﻋﻮﻛﻢ إﻟﻴﻪ، ﻓﺄ
؟   ﻗﺎل: ﻓﺄﺣﺠﻢ اﻟﻘﻮم ﻋﻨﻬﺎ ﲨﻴﻌﺎ،ً وﻗﻠﺖ، واﱐ ﻻﺣﺪﺛﻬﻢ ﺳﻨﺎ،ً وأرﻣﺼﻬﻢ ﻛﺬا و ﻛﺬاﻳﻜﻮن أﺧﻲ و 
                                                            
 .123-023 .h ,)tt ,fira’aM-la raD :oriaK( 2   ,īrabaṬ-la hkiraT54
 .366 .h  ,)1002/2241 ,rajaH raD :oriaK( 71 , īrabaṬ-la rīsfaT64
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 اﺬﻫ نإ :لﺎﻗ ﰒ ،ﱵﺒﻗﺮﺑ ﺬﺧﺄﻓ .ﻪﻴﻠﻋ كﺮﻳزو نﻮﻛأ ،ﷲ ﱯﻧ ʮ ʭأ ً؛ﺎﻗﺎﺳ ﻢﻬﺸﲪأو ،ًﺎﻨﻄﺑ ﻢﻬﻤﻈﻋأو ،ًﺎﻨﻴﻋ
و ﻲﺧأ   اﺬﻛو اﺬﻛ .اﻮﻌﻴﻃأو ﻪﻟ اﻮﻌﲰﺎﻓ ، نأ كﺮﻣأ ﺪﻗ :ﺐﻟﺎﻃ ﰊﻷ نﻮﻟﻮﻘﻳو ،نﻮﻜﺤﻀﻳ مﻮﻘﻟا مﺎﻘﻓ :لﺎﻗ
ﻊﻴﻄﺗو ﻚﻨﺑ ﻻ ﻊﻤﺴﺗ. 
Kita tidak tahu apakah al-Ṭabarī sendiri yang menghilangkan kalimat itu atau penulis 
naskah yang memperbanyaknya atau penerbit kitabnya. Yang jelas kita ketahui ialah 
kalimat yang dihilangkan dan diganti dengan kata-kata yang tidak jelas itu berkaitan 
dengan wasiat Nabi saw 
Tehnik każa wa każa juga digunakan dalam Tafsir Ibn Kaṡīr47 ketika 
meriwayatkan hadis  ini:  
ﻟا ﺪﺒﻋ ﻦﻋ ،قﺎﺤﺳإ ﻦﺑإ ﻦﻋ ،ﺔﻤﻠﺳ ﻦﻋ ،ﺪﻴﲪ ﻦﺑإ ﻦﻋ ،ﺮﻳﺮﺟ ﻦﺑ ﺮﻔﻌﺟ ﻮﺑأ ﻩاور ﺪﻗو ،ﻢﺳﺎﻘﻟا ﻦﺑإ رﺎﻔﻐ
 ،ﻪﻠﺜﻣ ﺮﻛﺬﻓ ،ﺐﻟﺎﻃ ﰊأ ﻦﺑ ﻲﻠﻋ ﻦﻋ ،سﺎﺒﻋ ﻦﺑأ  ﻦﻋ ،ثرﺎﳊا ﻦﺑ ﷲ ﺪﺒﻋ ﻦﻋ ،وﺮﻤﻋ ﻦﺑ لﺎﻬﻨﳌا ﻦﻋ
 ﻲﻠﻋ ﱐرزاﺆﻳ ﻢﻜﻳﺄﻓ ،ﻪﻴﻟإ ﻢﻛﻮﻋدا نأ ﷲ ﱐﺮﻣأ ﺪﻗو" ."ةﺮﺧﻵاو ﺎﻴﻧﺪﻟا ﲑﲞ ﻢﻜﺘﺌﺟ ﱐا" : ﻪﻟﻮﻗ ﺪﻌﺑ دازو
 ،ﻲﺧأ نﻮﻜﻳ نأ ﻲﻠﻋ ﺮﻣﻷا اﺬﻫاﺬﻛو اﺬﻛو  ﻢﺠﺣﺄﻓ :لﺎﻗ ؟ "ﺖﻠﻗو ،ًﺎﻌﻴﲨ ﺎﻬﻨﻋ مﻮﻘﻟا-  ﻢﻬﺛﺪﺣﻻ ﱐاو
 ﰒ ﲏﺒﻗﺮﻳ ﺬﺧﺄﻓ ،ﻪﻴﻠﻋ كﺮﻳزو نﻮﻛأ ،ﷲ ﱯﻧ ʮ ʭأ .ًﺎﻗﺎﺳ ﻢﻬﺸﳘأو ،ًﺎﻨﻄﺑ ﻢﻬﻤﻈﻋأو ،ًﺎﻨﻴﻋ ﻢﻬﺼﻣرأو ،ًﺎﻨﺳ
" :لﺎﻗ اﺬﻛو اﺬﻛو ،ﻲﺧأ اﺬﻫ نإ ﰊﻷ نﻮﻟﻮﻘﻳو نﻮﻜﺤﻀﻳ مﻮﻘﻟا مﺎﻘﻓ :لﺎﻗ . "اﻮﻌﻴﻃأو ﻪﻟ اﻮﻌﲰﺈﻓ ،
ﺗو ﻚﻨﺑﻹ ﻊﻤﺴﺗ نأ كﺮﻣأ ﺪﻗ :ﺐﻟﺎﻃﻊﻴﻄ.   
Seperti Tafsir al-Ṭabarī, di sini Ibn Kaṡīr dua kali menghilangkan dua kata 
yang menentukan dan menggantikannya dengan kata każā wa każā.. Tapi serangan 
terhadap wasiat ditegaskan lagi dengan pernyataan Ibn Kaśīr bahwa hadis ini dhaif 
karena dalam sanadnya ada ‘Abd al-Gaffar bin al-Qāsim Abī  Maryam, yang ia sebut 
                                                            
47Tafsir Ibn Kaṡīr,  6, h. 169-170.   
275 
 
 
 
“matrūk każżāb syi’ī”. Ia dianggap pencipta hadis mauḍū dan didaifkan oleh para 
imam ahli hadis. 
Perhatikan juga tahrif  yang dilakukan oleh mufassir  Ibn Abi Hatim dalam  
kitab tafsirnya: 48  
 ﷲ لﻮﺳر ﻢﻫرﺪﺑ اﻮﺑﺮﺷو اﻮﻠﻛأ ﺎﻤﻠﻓ ﻢﻬﻌﻤﺠﻓ :لﺎﻗ- ﻢﻠﺳو ﻪﻴﻠﻋ ﷲ ﻲﻠﺻ-  ﻢﻜﻳأ :لﺎﻘﻓ  ،مﻼﻜﻟا
 ﻪﻟﺎﲟ ﻚﻟذ ﻂﻴﳛ نأ ﺔﻴﺸﺧ سﺎﺒﻌﻟا ﺖﻜﺳو اﻮﺘﻜﺴﻓ :لﺎﻗ ؟ﻲﻠﻫأ ﰲ ﱵﻔﻴﻠﺧ نﻮﻜﻳو ،ﲏﻳد ﲏﻋ ،ﻲﻀﻘﻳ
 ʭأ :ﺖﻠﻗ ،ﻚﻟذ ﺖﻳأر ﺎﻤﻠﻓ سﺎﺒﻌﻟا ﺖﻜﺴﻓ  يﺮﺧأ ًةﺮﻣ ﺎﳍﺎﻗ ﰒ سﺎﺒﻌﻟا ﻦﺴﻟ ʭأ ﺖﻜﺳو :لﺎﻗ لﻮﺳر ʮ
ﲔﻗﺎﺴﻟا ﺶﲪ ﻦﻄﺒﻟا ﻢﺨﺿ ،ﲔﻨﻴﻌﻟا ﺶﻤﻋﻷ ﱐﻷو ، ﺔﺌﻴﻫ ﻢﻫأﻮﺳﻷ ٍﺬﺌﻣﻮﻳ ﱐاو :لﺎﻗ !ﺖﻧأ :لﺎﻘﻓ ،ﷲ. 
Di sini terjadi perubahan redaksional besar-besaran. Dikesankan bahwa di sini 
Rasulullah saw tidak mengangkat waşi untuk umatnya. Ia hanya menunjuk wakilnya 
atau penggantinya untuk keluarganya saja – untuk membayarkan utangnya. Tidak ada 
perintah kepada kaumnya untuk medengarkan dan mentaatinya. Tidak ada juga kisah 
kaum yang berdiri menertawakan Abū Ṭālib. Yang ada hanyalah kalimat “hari itu 
akulah yang paling jelek keadaannya”.  
Al-Suyūți menghilangkan sama sekali kalimat yang merujuk kepada wasiat49. 
Berikut dikutip bagian akhir dari hadis Nabi saw tersebut:  
اﻮﻠĔِ ﱵﺣ اﻮِﺑﺮﺷ و  اﻮﻠَﻛﺄﻓ ،ِﺲﻣﻻʪ ﻞَﻌﻓ ﺎﻤﻛ ﻞﻌﻔﻓ ،ﻪُﺘﺑّﺮﻘﻓ ِمﺎﻌﻄﻟʪ ﱐﺎﻋد ﰒ ،ﻢﻬُﺘﻌﲨ ﰒ ،ُﺖﻠﻌﻔﻓ ،
 ﺎﳑ َﻞﻀﻓʪ ﻪَﻣﻮﻗ ءا بﺮﻌﻟا ﰲ ًّʪﺎﺷ ﻢَﻠﻋأ ﺎﻣ ﷲو ﱐا ،ِﺐﻠﻄﳌا ِﺪﺒﻋ ﲏﺑ ʮ :لﺎﻘﻓ ص ّﱯﻨﻟا ﻢّﻠﻜﺗ ﰒ
                                                            
48Tafsir Ibn Abī Ḥātim ,  7, edisi gabungan ( Makkah: Maktabah Nazar Mustafa al-Baz,  
1417/1997), h.  2827 nomor 16015.  
49Al-Suyuti, Tafsir al-Durr al-Manśūr, 11, h. 311. 
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 ﻰﻠﻋ ﱐورزاﺆﻳ ﻢﻜﱡﻳﺄﻓ ،ﻪﻴﻟا ﻢَﻛﻮﻋدا نا ُﷲ ﱐﺮَﻣا ﺪﻗو ،ةﺮﺧﻵاو ﺎﻴﻧﺪﻟاا ﲑﲞ ﻢﻜﺘﺌﯩﺟ ﺪﻗ ﱐا ،ﻪﺑ ﻢﻜﺘﺌﺟ
 ﻮﻘﻟا مﺎﻘﻓ .ʭا :ﺎّﻨِﺳ ﻢُﻬﺛَﺪْﺣا ʭا و ُﺖﻠﻘﻓ ؟اﺬﻫ ىﺮﻣانﻮﻜﺤﻀﻳ م.  
Di sini tidak ada perubahan redaksional tapi ada penghilangan teks. Semua kata yang 
merujuk kepada wasiat dan khalifah dihilangkan. Begitu pula perincian keadaan ‘Alī 
bin Abī Ṭalib. Tidak ada juga laporan tentang keharusan mentaati ‘Alī. Tiba-tiba saja, 
setelah ‘Alī berkata: Ana, semua orang berdiri sambil tertawa. Karena apa mereka 
tertawa, tidak dijelaskan di sini.  
Di bawah ini dikutipkan seruan Husain ketika berjumpa dengan musuh-musuh 
yang mau membunuhnya di Karbala.  
Dalam Tarikh al-Tabari: 50 
 ﻲﻠﺘﻗ ﻢﻜﻟ ﻞﳛ ﻞﻫ ؛اوﺮﻈﻧﺎﻓ ،ﺎﻫﻮﺒﺗﺎﻋو  ﻢﻜﺴﻔﻧأ ﱄإ اﻮﻌﺟرا ﰒ ،ʭأ ﻦﻣ اوﺮﻈﻧﺎﻓ ﱐﻮﺒﺴﻧﺎﻓ ،ﺪﻌﺑ ﺎﻣأ
 ﺖﺴﻟا ؟ﱵﻣﺮﺣ كﺎﻬﺘﻧإوi ﻢﻠﺳو ﻪﻴﻠﻋ ﷲ ﻲﻠﺻ ﻢﻜﻴﺒﻧ ﺖﻨﺑ ﻦﺑﻪﻤﻋ ﻦﺑإو ﻪﻴﺻو ﻦﺑإو ، ﲔﻨﻣﺆﳌا لوأو
!ﻪﺑر ﺪﻨﻋ ﻦﻣ ﻪﺑ ءﺎﺟ ﺎﲟ ﻪﻟﻮﺳﺮﻟ قﺪﺼﳌاو ﻟﻠﻪʪ   !ﰊأ ﻢﻋ ءاﺪﻬﺸﻟا ﺪﻴﺳ ةﺰﲪ ﺲﻴﻟوأ ﺮﻔﻌﺟ ﺲﻴﻟوأ
رﺎﻴﻄﻟا ﺪﻴﻬﺸﻟا. 
Dalam Tarikh Ibn Kasir: 51 
 ِﻪﺟو ﻰﻠﻋ ﺲﻴﻟو  ،ص ﻢﻜِّﻴﺒﻧ ِﺖﻨﺑ ُﻦِﺑا ناو ،ﻲﻠْﺜِﻣ ُلﺎﺘِﻗ ﻢﻜﻟ  ٌﺢُﻠْﺼَﻳ ﻞﻫ ،ﻢﻜَﺴُﻔْـَﻧا اﻮﻌِﺟار  :ُلﻮﻘﻳو
 ِّﱯﻧ ﺖﻨﺑ ﻦﺑا ِضرﻻا ىﲑﻏﰊا ﱞﻲﻠﻋو ،.ﰉا ﱡﻢﻋ ِءاﺪﻬّﺸﻟا ُﺪﻴﺳ ُةﺰﳘ و ،ﻰِّﻤﻋ ﲔﺣﺎﻨﳉا وذ ﺮﻔﻌﺟ و ، 
  
                                                            
50Tarīkh al-Ṭabarī , 5, h. 424; juga Ibn Aśīr,  4, h. 52 
51Ibn Kaśīr, al-Bidāyah wa al-Nihāyah, 11:535 
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Ibn Kaśīr mengganti 
 “؟ﻪﺑر ﺪﻨﻋ ﻦﻣ ءﺎﺟ ﺎﲟ ﻪﻟﻮﺳﺮﻟ قﺪﺼﳌاو ﻟﻠﻪʪ ﲔﻨﻣﺆﳌا لوأو ﻪﻤﻋ ﻦﺑإو ﻪﻴﺻو ﻦﺑإو”    
menjadi singkat saja 
 “ﰊا ﱞﻲﻠﻋو”.  
Dengan demikian, posisi ‘Alī sebagai waşī, saudara sepupu Rasulullah saw, orang 
pertama yang beriman kepada Allah dan yang membenarkan ajaran Nabinya  hilang. 
Sementara untuk nama-nama yang lain – Hamzah dan Ja’far - Ibn Kaśir menjelaskan 
sifat-sifat mereka.  
C. Mendhaifkan atau membohongkan 
  Ibn Kaṡīr termasuk ulama yang dengan serta merta mendhaifkan hadis wasiat, 
siapa pun orang yang meriwayatkannya. Di bawah ini disampaikan contoh para 
ulama yang mendaifkan dan membohongkan hadis ini secara a priori. Tidak saya 
bicarakan ulama mutakhir, yang membohongkan hadis wasiat itu karena sekedar 
mengikuti para ulama sebelumnya. Tiga orang ulama yang kita bicarakan di sini 
adalah: Ibn Kaṡīr, Ibn Taimiyah, dan Ibn Khaldūn. 
1. Ibn Kaśir al-Dimasyqī.  
Ketika  ia sampai pada bagian tentang Khilafah Amir al-Mu`minin ‘Alī bin 
Abī Ṭālib, Ibn Kaśir menyebut riwayat –riwayat keutamaan ‘Alī dengan sangat 
terperinci. Ia mengumpulkan baik hadis yang kuat maupun yang lemah, tanpa 
melakukan kritik ḥadīṡ. Misalnya, ia meriwayatkan ‘Alī dan Abū Bakar sebagai dua 
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orang lelaki yang pertama kali masuk Islam. Bedanya ‘Alī menyembunyikan imannya 
dan Abū Bakar menampakkannya. Itu pun karena ‘Alī takut sama ayahnya.52 Tetapi 
ketika sampai kepada hadis tentang wasiat –yang ia riwayatkan sebelumnya 
walaupun dengan memotongnya di tempat lain, ia langsung menegaskan 
pendiriannya: 
Tentang hadis bahwa Rasulullah saw mempersaudarakan ‘Alī dengan dirinya, 
tidak sahih. Tentang itu memang banyak hadis meriwayatkan tetapi tidak 
satupun yang sahih; baik karena lemah sanadnya, jelek matannya, bahkan ada 
yang berbunyi “Engkau saudaraku, pewarisku, khalifahku dan yang terbaik 
memerintah sepeninggalku”. Hadis ini mauḍu’, bertentangan dengan dengan 
hadis yang sahih53.  ... 
Adapun kebohongan yang dibuat-buat oleh orang-orang Syiah yang bodoh, 
tukang-tukang dongeng yang tolol, yang menyatakan bahwa Nabi saw 
mewasiatkan kekhalifahan kepada ‘Alī, itu bohong, dusta, pengibulan besar-
besaran yang melahirkan dosa besar. Karena itu berarti menuduh para sahabat 
berkhianat sepeninggal Nabi saw, tidak melaksanakan wasiatnya atau 
memindahkan wasiatnya kepada yang lain, tanpa alasan tanpa sebab. Setiap 
mukmin yang beriman kepada Allah dan Rasulnya meyakini bahwa agama 
Islam adalah agama yang hak. Mereka tahu kebatilan dusta ini. Sahabat adalah 
makhluk terbaik setelah para Nabi. Mereka generasi terbaik umat ini. Mereka 
umat termulia berdasarkan Al-Quran , ijmak salaf dan khalaf. Di dunia dan di 
akhirat. Bagi Allah segala pujian. 54 
Jadi buat Ibn Kaşīr, hadis tentang wasiat tidak perlu dibicarakan; sudah pasti bohong. 
Hadis wasiat adalah pengecohan yang dilakukan oleh orang-orang Syiah. Alasannya, 
tidak mungkin para Şaḥābat yang sangat saleh tidak melaksanakan wasiat Nabi saw. 
Karena Şaḥābat tidak melaksanakan wasiat (bahkan menyebutnya juga tidak), artinya 
wasiat itu tidak ada.   
                                                            
52Ibn Kasir, Bidayah wa al-Nihayah. Tahqiq: Abdullah bin Abdul Muhsin al-Turki, 10 (Mesir: 
Dar al-Hajar, 1417/1997), h. 413.   
53ibid, 10, h. 414 
54ibid. 10, h. 418.  
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2. Ibn Khaldūn 
Kata lain untuk khalifah dengan wasiat adalah wilayat al-‘ahd. Ibn Khaldūn 
menulis satu bab khusus Fī wilāyat al-‘Ahd. Menurut Ibn Khaldūn, untuk memelihara 
kemaslahatan umat dalam agama dan dunianya diperlukan imamah. Imam menjadi 
pelindung yang terpercaya. Ia menjaga urusan mereka ketika ia masih hidup. Dengan 
begitu, ia juga harus menjaga urusan mereka setelah ia meninggal dunia. Ia harus 
menunjuk seseorang untuk melindungi rakyatnya seperti ketika ia masih hidup, dan 
orang itu harus bisa dipercayai oleh rakyatnya untuk menjaga mereka seperti ia 
dipercaya oleh mereka. Penunjukan pengganti itu adalah ketentuan agama melalui 
ijmak umat Islam. Begitulah Abū Bakar menunjuk ‘Umar sebagai penggantinya di 
hadapan para Şaḥābat lainnya. Umar menunjuk enam orang untuk menunjuk 
penggantinya.   
 Tetapi jika orang Syiah mengatakan bahwa Nabi saw berwasiat kepada ‘Alī 
ra, menurut Ibn Khaldūn, dasarnya adalah hadis yang tidak şaḥīḥ. Tidak seorang pun 
ahli hadis yang menyampaikan hadis tersebut. “Adapun yang ada dalam hadis saḥīḥ 
bahwa Nabi saw meminta kertas dan tinta untuk menuliskan wasiat dan ‘Umar 
mencegahnya merupakan bukti yang jelas bahwa wasiat itu tidak pernah terjadi. 
Ketika ‘Umar sudah ditusuk tombak dan ditanya tentang  al-‘ahd,  ia berkata, “Jika 
aku berwasiat, maka ada orang yang lebih baik dariku yang sudah berwasiat 
(maksudnya Abū  Bakar). Jika aku tidak berwasiat, sudah ada juga orang yang lebih 
baik bagiku yang tidak berwasiat (maksudnya Nabi saw). Para Şaḥābat yang hadir 
menyetujui ‘Umar bahwa Nabi saw memang tidak berwasiat,” tulis Ibn Khaldūn 55   
                                                            
55Abd al-Rahman ibn Khaldun, Al-Muqaddimah. Tahqiq: ‘Abd al-Salam al-Syadādī. Cetakan 
khusus dalam lima jilid. Khazanah ibn Khaldun, Bait al-Funun wa al-Adab, didownload dari 
htttp://www.archive.org/details/MuqaddimahIbnKhaldun. 1, h. 361. Lihat juga The Muqaddimah, 
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3. Ibn Taimiyyah 
Menurut Ibn Taimiyyah56, hadis yang kita perbincangkan di sini, hadis Inżār, 
adalah “bohong menurut orang yang mengerti tentang hadīs. Siapa pun orang yang 
memahami ilmu hadis akan segera tahu bahwa hadis ini adalah bohong mauḍu’. 
Karena itu tidak seorang pun yang meriwayatkannya di antara kitab-kitab yang 
dijadikan rujukan dalam kutipan-kutipan. Orang yang mengetahui sedikit saja dalam 
ilmu hadis tahu bahwa ini bohong.  
 Ibn Jarīr dan al-Bagawī telah meriwayatkan hadis ini dengan sanad yang di 
dalamnya ada ‘Abd al-Gaffār bin al-Qāsim bin Fahd, Abū Maryam al-Kūfī., yang 
disepakati untuk ditinggalkan. Sammāk bin Ḥarb dan Abū  Dawūd mendustakannya. 
Aḥmad berkata: Tidak śiqat, kebanyakan hadisnya batil. Kata Yahya: laisa bi alsya’` 
Kata Ibn Al-Madīnī: Dia memalsukan hadis. Kata Al-Nasāi dan Abū Hatim: 
Hadisnya ditinggalkan. Kata Ibn Ḥibbān al-Basti: Abd al-Gaffār bin Qāsim, ia minum 
khamar sampai mabok. Ia memutar- balikkan berita, tidak boleh berhujah kepadanya, 
Aḥmad dan Yahya meninggalkannya.” 
 Ada beberapa catatan untuk Ibn Taimiyyah. Pertama, Ibn Taimiyyah 
mengatakan bahwa hadis ini tidak terdapat pada kitab-kitab yang dijadikan rujukan, 
tetapi ia menyebutkan Ibn Jarīr (yakni, al-Ṭabari) dan al-Bagawī. Kita dapat 
menambahkan di sini beberapa kitab tafsir yang besar, selain yang sudah disebutnya: 
Al-Khāzin, dan al-Śa’labi, dengan tidak memasukkan kitab-kitab tafsir Syi’ah. Di 
bawah ini adalah daftar periwayat hadis wasiat –hadis al-Inżār- sekaligus untuk 
                                                                                                                                                                         
diterjemahkan Franz Rosenthal. (Princeton: Princeton Univeristy Press, 1989). “28. The Succession” , 
h. 281.  
56Ibn Taimiyah, Minhaj al-Sunnah,  7, h. 302 
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menolak anggapan Ibn Taimiyah bahwa perawi hadis al-inzār adalah orang-orang 
yang tidak mengerti hadis:  
1. Ibn Isḥāq, penulis Sīrah 
2. Aḥmad bin Hanbal, penyusun Musnad Aḥmad 
3. Al-Al-Nasāi, dalam Sunan al-Al-Nasāi  
4. Al-Ḥafiẓ Abū  Bakr al-Bazzar, dalam musnadnya 
5. Al-Ḥafiẓ Sa’id bin Mansur, dalam musnadnya 
6. Al-Ḥafiẓ abū al-Qāsim al-Ṭabrānī, dalam al-Mu’jam al-Awsaț 
7. Al-Ḥafiẓ al-Ḥākim al-Nīsābūrī, dalam Mustadraknya 
8. Al-Ḥafiẓ Abū Ja’far al-Ṭaḥāwī dalam Musykil al-Aśār 
9. Abū Ja’far Muhammad Ibn Jarīr al-Ṭabarī 
10.  ‘Abd al-Rahmān bin Ḥātim al-Rāzi dalam tafsirnya 
11.  Abū Bakr bin Mardawaih 
12.  Al-Ḥāfiẓ Abū Nu’aim al-Isfahānī, penulis Dalāil al-Nubuwwah dan 
Hilyat al-Auliyā 
13.  Al-Ḥāfiẓ al-Bagawī dalam tafsirnya 
14.  Al-Ḑiyā` al-Maqdisī al-Mukhtārah 
15.  Al-Ḥāfiẓ  ibn ‘Asākir al-Dimasyqī dalam Tarikh Dimasyq 
16.  Abū  Bakr al-Baihaqi dalam Dalāil al-Nubuwwah 
17.  Al-Ḥāfiẓ Ibn Al-Aśīr, dalam al-Kāmil fi al-Tārīkh 
18.  Al-Ḥāfiẓ Abū Bakr al-Haiśāmi dalam Majma’ Al-Zawāid 
19.  Al-Ḥāfiẓ al-Żahabi dalam Talkhīş al-Mustadrak 
20.  Al-Ḥāfiẓ Jalāl al-Dīn al-Suyūțī dalam Al-Durr al_Manśūr 
21.  Al-Syaikh ‘‘Alī  al-Muttaqī al-Hindī dalam Kanz al-‘Ummāl 
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 Kedua, harus dibedakan antara hadis bohong (mauḍū’) dengan hadis dhaif. 
Ḥadīṡ mauḍū adalah hadis yang tidak ada sumbernya (lā aşla lah), yang diada-
adakan, atau diciptakan oleh seorang pendusta. Hadis dhaif adalah hadis yang dinilai 
lemah karena salah seorang atau beberapa orang di antara rawinya dinilai lemah. 
Seperti disebutkan dalam Bab Metodologi, penilaian lemah atau kuatnya seorang rawi 
sangat subyektif dan tidak punya peraturan yang disepakati bersama. 
1. Mendaifkan periwayat hadis wasiat 
Kadang-kadang proses pendhaifan itu berputar-putar, circular reasoning. 
Ḥadīṡ wasiat itu dipandang dhaif, karena si Fulan bin Fulan. Mengapa si Fulan bin 
Fulan itu dhaif, karena ia meriwayatkan hadis wasiat. Berikut adalah beberapa orang 
di antara ulama Ahli Sunnah yang menjadi “korban” pembohongan, hanya karena ia 
meriwayatkan hadis wasiat.  
 a. Aḥmad bin Syu`aib Al-Nasāi (214-303H/c. 829-915M), menurut al-
Żahabī57, adalah al-ḥāfiẓ, imam, Syaikh al-Islām, imam pada zamannya dalam ilmu 
hadis. Ia memiliki kitab Sunan yang terkenal karena kandungan pengetahuannya dan 
ketinggian sanadnya. Ia tinggal di Mesir. Berpuasa satu hari dan berbuka satu hari. 
Sangat bersungguh-sungguh dalam beribadat. Pada hari tuanya, ia meninggalkan 
Mesir, melakukan haji, dan pergi ke Damaskus. “Aku memasuki Damaskus dan 
                                                            
57Al-Żahabi, Taẓkirat al-Huffāẓ, 1 (Beirut: Dar al-Kutub al-Ilmiah, 2007), h. 194-195 # 719; 
Siyar A’lām al-Nubalā,  14 (Muassasah al-Risalah, 1403/1983), h. 125; Ibn Khallikān, Wafiyāt al-
A’yān,  1 (Beirut: Dar Sadir, 1414/1994), h. 77-78. Kata ibn Tahir al-Maqdisi: Aku bertanya kepada 
Sa’d bin Ali al-Zanjani tentang seseorangperiwayat hadis. Ia mensiqatkannya. Aku berkata: Menurut 
al-Nasai ia dhaif. Ia berkata:  
  ّﻲُﻨﺑ ﺎﯾ : ﮫﺘﻟﺄﺳو ﻆﻓﺎﺤﻟا ﻲﺒھﺬﻟا ﺎﻨﺨﯿﺷ ﺖﻌﻤﺳ : ﻲﻜﺒﺴﻟا لﺎﻗو . ﻢﻠﺴﻣو يرﺎﺨﺒﻟا طﺮﺷ ﻦﻣ ّﺪﺷأ لﺎﺟﺮﻟا ﻲﻓ ًﺎطﺮﺷ نﺎﻤﺣﺮﻟا ﺪﺒﻋ ﻲﺑﻷ ّنإ
ﻤﺣﺮﺑ ﷲ هﺪّﻤﻐﺗ ـ ﺪﻟاﻮﻟا مﺎﻣﻹا ﺦﯿﺸﻠﻟ ﻚﻟذ تﺮﻛذ ّﻢﺛ ، ﻲﺋﺎﺴﻨﻟا : لﺎﻘﻓ ؟ ﻲﺋﺎﺴﻨﻟا وأ ، ﺢﯿﺤﺼﻟا ﺐﺣﺎﺻ جﺎّﺠﺤﻟا ﻦﺑ ﻢﻠﺴﻣ : ﻆﻔﺣأ ﺎﻤّﮭﯾأ ـ ﮫﺘ
ﮫﯿﻠﻋ ﻖﻓاﻮﻓ 
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mendapatkan banyak penduduknya berpaling dari ‘Alī. Maka aku susun kitab tentang 
keutamaan ‘Alī bin Abī Ṭālib –Khaşāiş Amīr al-Mu`minīn ‘Alī  bin Abī Ṭālib ra. Aku 
menyusun kitab ini dengan harapan, melalui buku ini Allah memberikan petunjuk 
kepada mereka,” kata al-Nasāi. Kemudian, ia mengajarkan kitabnya pada jamaah di 
Masjid Jāmi’ Damaskus.  
 Pada suatu hari, orang bertanya kepadanya, “Mengapa tidak engkau keluarkan 
keutamaan Mu’āwiyah?” Al-Nasāi menjawab, “Hadis mana yang harus aku 
keluarkan58. Hadis ketika Nabi saw berdoa ‘Ya Allah, jangan kenyangkan perutnya?” 
Penanya itu terdiam.  
Pada hari yang lain, mereka mendesak al-Nasāī untuk mengeluarkan hadis 
tentang keutamaan Mu’āwiyah dengan ancaman. Ketika al-Nasāi tidak 
melakukannya, mereka mengeroyok, memukulinya, dan melemparkannya dari 
masjid. Ia diangkut ke Ramalah dan meninggal di sana. “Ia mati karena 
pengeroyokan itu,” kata al-Ḥāfiẓ Abū Nu’aim. “Ia mendapat cobaan di Damaskus dan 
menemui kesyahidannya pada tahun 303 H”, kata al-Dāruquțnī. Kesalahannya 
                                                            
58Al-Nasāī tidak mengeluarkan hadis tentang keutamaan Mu’āwiyah, karena seperti kata Ibn 
Hajar al-Asqalani, “Tentang keutamaan Muawiyah, tidak ada satu pun hadis yang sahih”. Ibn Hajar al-
Asqalani menyampaikan dari Ishaq bin Rahawaih, yang berkata: Tidak satu pun hadis keutamaan 
Mu’āwiyah yang sahih. Kemudian ia berkata: Ibn al-Jauzi juga mengeluarkan melalui Abdullah putra 
Ahmad bin Hanbal: Aku bertanya kepada bapakku tentang ‘Alī dan Mu’āwiyah. Ia menekurkan 
kepalanya dan berkata: Apa yang harus aku katakan tentang keduanya. Ketahuilah bahwa ‘Alī banyak 
musuhnya. Mereka mencari kesalahan ‘Alī dan tidak menemukannya. lalu dibuatlah riwayat tentang 
orang yang memeranginya. Mereka menyebarkannya untuk mengalahkan ‘Alī. Ia merujuk pada ḥadīṡ -
ḥadīṡ  keutamaan Mu’āwiyah yang tidak ada asalnya. Ia berkata: Banyak hadis meriwayatkan 
keutamaan Mu’āwiyah, tetapi tidak ada satu pun yang sahih dari segi sanad. Inilah pendapat Ibn 
Rahawaih, al-Nasāi, dan selain mereka.” Fatḥ al-Bārī,  7 (Riyad: Dar al-Salam, 1421/2000),  h. 132. 
Al-‘Aini menjelaskan mengapa dalam “manaqib” sahabat al-Bukhari hanya menyebutkan “Bab zikr 
Mu’awiyah”, “Tidaklah bab ini menunjukkan keutamaannya. Jika engkau berkata: Banyak sekali hadis 
diriwayatkan tentang keutamaannya. Aku berkata: Memang, tetapi tidak ada di dalamnya hadis yang 
sahih dari segi sanad. Begitu kata Ishaq bin Rahawaih dan al-Nasai dan selain mereka. Karena itu al-
Bukhari berkata: Bab sebutan Muawiyah dan tidak menyebutkan keutamaan (faḍilah) atau 
kemuliaannya (manqabah)” . Lihat ‘Umdat al-Qāri, 16 (Beirut: Dar al-Fikr, tt), h. 249.  
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sederhana sekali. Ia membuka ḥadīṡ-hadis yang selama ini disembunyikan orang, 
karena peninggalan kebijakan Mu’āwiyah, lebih dari dua ratus tahun sebelumnya. 59 
b. Sibț ibn Al-Jauzī (meninggal 654H/1256M), menurut al-Żahabi, adalah 
seorang imam, faqih, penceramah yang tidak ada tandingannya, fasih berbicara 
dengan suara yang memesona. Ia paling menguasai tarikh dan sirah 60. Menurut Ibn 
Kaśir61, ia berwajah tampan, bersuara indah, penceramah yang memikat, memiliki 
akhlak yang baik dan mengarang banyak buku. Ia tinggal di Damaskus. Setiap hari 
Sabtu, ia memberikan ceramah mingguan. Mendengar ia berbicara, hati para 
pendengarnya tergetar, airmatanya berlinang. Orang berdatangan dari berbagai kota. 
Banyak yang sengaja tidur di masjidnya, supaya kebagian tempat keesokan harinya. 
Pada musim panas, orang-orang meninggalkan kebun mereka, sengaja datang untuk 
mendengarkannya, dan kembali ke kebunnya untuk menyampaikan apa yang 
diucapkan oleh Ibn Jauzi.   
                                                            
59Kisah syahidnya al-Nasai disebutkan oleh Abu Ishaq al-Huwaini, Tahzib Khasais al-Imam 
‘Ali, (Beirut: Dar al-Kutub al-Ilmiah, 1405/1984), h. 12; lihat juga mukadimah muhaqiq al-Balusyi  
pada Khasais Amir al-Mu’minin Ali bin Abi Talib, (Kuwait: Maktabah al-Ma’la, 1406/1986), h. 9. 
Berikut data sejarah lainnya yang menunjukkan kematian al-Nasai seperti tersebut di atas- Al-Subki 
dalam Tabaqat, 3, 16:  
ﻦﻣ جﺮُﺧأ ّﮫﻧأ ﺢﯿﺤﺼﻟﺎﻓ ، ﻲﺋﺎﺴﻨﻟا تﻮﻣ نﺎﻜﻣ ﻲﻓ اﻮﻔﻠﺘﺧا ﺪﻗو . ﺎﮭﺑ ﻦُﻓﺪﻓ ﺔﻠﻣﺮﻟا ﻰﻟإ ﻞﻤُﺣ ّﻢﺛ ... ّﻲﻠﻋ ﻞﺋﺎﻀﻓ ﺮﻛذ ﺎﻤﻟ ﻖﺸﻣد 
Ibn Khalqan dalam al-Wafiyat: 
. لﻮﻘﻨﻣ ﻮھو سوﺪﻟا ﻚﻟذ ﺐﺒﺴﺑ تﺎﻣ ﻖﺸﻣﺪﺑ هﻮﺳاد ﺎّﻤﻟ : ﻲﻧﺎﮭﺒﺻﻹا ﻢﯿﻌﻧ ﻮﺑأ ﻆﻓﺎﺤﻟا لﺎﻗ 
Al-Asnawi, Tabaqat al-Syafi’iyah, 2, 480:  
ﯿﻠﻋ ﻞّﻀﻔﻓ ﺔﯾوﺎﻌﻣ ﻦﻋ ﻞِﺌُﺳ ّﮫﻧأ ﺔﻨﺤﻤﻟا ﺐﺒﺳو ً ّﺎﯿﻠﻋ ﮫ 
Al-Zahabi dalam Tazkirat al-Huffaz 2, 699 dan Siyar A’lam al-Nubala 14, 132:  
 ﮫﻠﺋﺎﻀﻓ ﻲﻓ ءﺎﺟ ﺎﻣو ﺔﯾوﺎﻌﻣ ﻦﻋ ﺎﮭﺑ ﻞﺌُﺴﻓ ﻖﺸﻣد ﻰﻟإ هﺮﻤﻋ ﺮﺧآ ﻲﻓ ﺮﺼﻣ ﻦﻣ جﺮﺧ ﻲﺋﺎﺴﻨﻟا ّنأ ... ةﺪﻨﻣ ﻦﺑ ﷲ ﺪﺒﻋ ﻮﺑأ ىور :
ﻟاز ﺎﻤﻓ : لﺎﻗ !؟ ﻞّﻀﻔﯾ ّﻰﺘﺣ سأﺮﺑ ًﺎﺳأر ﻰﺿﺮﯾ ﻻأ : لﺎﻘﻓ ؟ ﺎﮭﺑ ّﻰﻓﻮﺘﻓ ﺔّﻜﻣ ﻰﻟإ ﻞﻤُﺣ ّﻢﺛ ، ﺪﺠﺴﻤﻟا ﻦﻣ جﺮُﺧأ ّﻰﺘﺣ ﮫﯿَﻨْﻀِﺣ ﻲﻓ نﻮﻌﻓﺪﯾ اﻮ
 ّﻲﻓﻮﺗو ﻞِﻤُﺤﻓ ﺔّﻜﻣ ﻰﻟإ ﻲﻧﻮﻠﻤﺣا : لﺎﻘﻓ ، ةدﺎﮭﺸﻟا كردأو ﻖﺸﻣﺪﺑ ﻦﺤﺘﻣﺎﻓ ًﺎّﺟﺎﺣ جﺮﺧ : ﻲﻨﻄﻗ راﺪﻟا لﺎﻗ . ﺔﻠﻣﺮﻟا ﻰﻟإ ﮫﺑاﻮﺻو لﺎﻗ اﺬﻛ . ﺎﮭﺑ
 نﺎﺒﻌﺷ ﻲﻓ ﮫﺗﺎﻓو ﺖﻧﺎﻛو ، ةوﺮﻤﻟاو ﺎﻔﺼﻟا ﻦﯿﺑ نﻮﻓﺪﻣ ﻮھو ، ﺔﻨﺳ303 
 
60Siyar A’lām al-Nubalā`,  23, h. 296-297 nomor 203;  
61Al-Bidayah wa al-Nihayah,  13,  h. 206-207 
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 Ia bermazhab Hanafi, kata Ibn Khallikan62. Sebelumnya Hanbali, kemudian 
berpindah ke mazhab Hanafi. Kemudian ia menulis sebuah buku, Mirat al-Jinan, 
yang menunjukkan bahwa ia berpindah ke mazhab Syiah, kata Al-Żahabi63.  “Aku 
pernah melihat bukunya tentang keutamaan Ahli Bait yang diberi judul Riyāḍ al-
Afhām. Di situ jelas sekali bahwa ia Syiah,” menurut Ibn Rafi’ al-Salami64.  
 Buku yang dikarangnya sebetulnya berjudul Tażkirat al-Khawwās, dan di situ 
ia mengumpulkan khusus hadis-hadis tentang keutamaan para imam Ahlul Bait. 
Kesalahan yang paling besar sehingga ia dituding Syiah ialah karena ia meriwayatkan 
hadis wasiat dan mempertahankan keşaḥīḥannya. Menurut Ibn Jauzi, mereka 
mendhaifkan hadis ini karena dalam sanadnya  ada Ismail bin Ziyad yang dibicarakan 
oleh al-Dāruquțni. Al-Dāruquțni membicarakannya karena tambahan yang dibuat 
oleh Ismail, yaitu “Dialah orang terbaik sepeninggalku”. Padahal Ibn Jauzi 
mengambil hadis itu dari Aḥmad bin Hanbal. Di dalam sanadnya tidak ada Ibn Ziyad 
dan juga tidak ada tambahan65.    
 Penilain Al-Żahabi bahwa ia langsung dianggap tasyayyu’ atau taraffuḍ 
karena meriwayatkan keutamaan Ahlul Bait bisa dinisbahkan juga kepada Aḥmad bin 
Hanbal, al-Syāfi’ī, Abū  Hanīfah, al-Al-Nasāi, dan Al-Ḥākim, yang meriwayatkan 
ratusan hadis tentang Ahlul Bait. Jika Ibn Jauzi menulis tentang riwayat hidup dan 
hadis-hadis Dua Belas Imam, maka kita dapat menyebut banyak ulama Ahlus 
Sunnah, yang menyusun riwayat dua belas Imam; antara lain, Al-Kanji al-Syāfi’ī 
                                                            
62Ibn Khallikan, Wāfiyat al-A’yān,  3 (Beirut: Dar Sadir, 1414/1994), h. 142, # 190 
63Al-Żahabi, Mizān al-I’tidāl,  7, h. 304 nomor 9888; Ibn Hajar al-Asqalani, Lisan al-Mizan, 8 
(Beirut: Dar al-Basyair al-Islamiah, 1423/2002), h. 565,  # 8704.  
64Ibn Rafi’ al-Salami, Tarikh ‘Ulamā Bagdād almusammā Muntakhab al-Mukhtār (Iskandariah: 
Maktabah al-Iskandariah, 1460/2000), h. 190  # 196 
65Ṣibṭ ibn Al-Jauzi, Tażkirat al-Khawwaş, 1 (Teheran: Majma’ Ahl al-Bait, 1426H),  h. 309.   
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dalam Kifāyat al-Ṭālib, al-Syablanji dalam Nūr al-Abṣār, Ibn al-Ṣibāg al-Mālikī 
dalam al-Fuṣūl al-Muhimmah, Ibn Ṭulūn al-Dimasyqi dalam Al-Sażarāt al-
Żahabiyah, Ibn Ṭalḥah al-Syāfi’ī dalam Mațālib al-Suāl, ‘Abdul ‘Azīz al-Janabāżi 
dalam Ma’ālim al-‘Itrat al-Nabawiyah, ibn al-Khasyāb al-Bagdādi al-Ḥanbalī dalam 
Tarīkh Mawālid al-Aimmah wa Wafiyātihim, Ibn Abī  al-Ṡalj dalam Tarīkh al-
Aimmah, al-Syabrawi al-Syāfi’ī dalam Al-Ittihāf biḥubb al-Asyrāf, Muḥy al-Dīn Ibn 
Arabī dalam al-Manāqib, al-Qandūzi al-Syāfi’ī dalam Yanābi’ al-Mawaddah.  
 Tuduhan itu dengan mudah ditepis karena beberapa hal: Sumber-sumber 
rujukannya hampir semuanya berasal dari Ahlus Sunnah, dan guru-guru dan murid-
muridnya semua Ahlus Sunnah, serta ia menyampaikan ilmunya di kalangan Ahlus 
Sunnah.   
c. Al-Hākim Abū Abd Allāh al-Nīsābūri (933-1012M), penulis Mustadrak 
‘ala al-Ṣaḥīḥain, dinilai oleh ahli al-jarh wa al-ta’dil sebagai syaikh al-muhadiśśin, 
imam yang jujur dan terpercaya66. Masih menurut Al-Żahabi,  
" ﱐﺎﻤﻬﻄﻟا ﱯﻀﻟا ﻊﻴﺒﻟا ﻦﺑ ﷲ ﺪﺒﻋ ﻮﺑأ ،ﲔﺛﺪﶈا ﺦﻴﺷ ،ﺔﻣﻼﻌﻟا ﺪﻗﺎﻨﻟا ،ﻆﻓﺎﳊا مﺎﻣﻻا
"ﻒﻴﻧﺎﺼﺘﻟا ﺐﺣﺎﺻ ،ﻲﻌﻓﺎﺸﻟا ،يرﻮﺑﺎﺴﻴﻨﻟا 
Baca kitab al-jarh wa al-ta’dīl apa pun dan kita akan menemukan para ahli 
hadis mengutip komentar Al-Ḥākim tentang seorang rawi hadis. Menurut al-Subki: 
“Ia imam yang mulia, penghapal hadis yang luar biasa, semua sepakat tentang 
keimamannya, kemuliaannya, dan ketinggian derajatnya. ... Ia bepergian ke berbagai 
negeri, karena keluasan ilmunya dan riwayatnya; para ulama sepakat bahwa ia adalah 
                                                            
66Al-Żahabi, Mizan al-I’tidāl, (1416/1995), 6, h. 216 # 7810;  Mizan al-I’tidāl, 3 (Kairo: Dar 
Ihyā Kutub al-‘Arabiah, 1382/1963), h. 608  # 7804; Siyar A’lam al-Nubala , 17, h. 163 # 100.  
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salah seorang di antara para imam yang paling dalam pengetahuannya, yang melalui 
mereka Allah memelihara agama ini.”67 Menurut al-Ḥafiz ‘Abd al-Gafir al-Fāris, 
“(Al-Ḥākim) adalah imam ahli hadis di zamannya, orang ‘arif yang sudah mencapai 
makrifat yang sejati.”68 Tetapi, seperti disebutkan pada Bab II,  ia kemudian dituduh 
Syiah dan Rafiḍī. Ada yang menuduhnya dengan sangat keras, seperti Abū Isma’īl al-
Anşāri yang menyebutnya: Rāfiḍiyyun khabīś, rāfiḍi busuk. Sebagian imam ahli hadis 
hanya menyebutnya tasyayyu’ saja atau cenderung ke arah tasyayyu’, atau “tasyayyu’ 
qalīl” atau “tasyayyu’ khafīf”; menurut al-Zahabi, “Tidak sama sekali, ia bukan 
Rafidi, ia hanya syi’i saja”, “ia terkenal sebagai Syi’ah, tetapi tidak mengecam al-
Syaikhain.” 69   
Ada beberapa alasan mengapa ia dituding sebagai Syi’ah, betapa pun 
terangnya posisi al-Ḥākim sebagai imam hadis di kalangan Ahli Sunnah:  
1. Karena ia meriwayatkan dan mensahihkan hadis “al-Tair”, seperti dijelaskan 
pada Bab II. Menurut Al-Khatib, “Al-Hakim bin al-Bayyi’ cenderung ke 
tasyayyu’. Abu Ishaq Ibrahim bin al-Armawi menyampaikan kepadaku di 
Nisabur bahwa (Al-Hakim) adalah seorang syaikh yang saleh, mulia, dan 
alim. Ia berkata, “Al-Hakim Abu ‘Abdullah mengumpulkan hadis yang 
menurut pengakuannya sahih berdasarkan syarat al-Bukhari dan Muslim, yang 
semestinya dikeluarkan oleh al-Bukhari dan Muslim pada kitab sahih mereka. 
Di antaranya, hadis al-Tair dan hadis man kuntu mawlah fa aliyyun maulah. 
                                                            
67Al-Subki, Ṭabaqāt al-Syāfi’iyyah al-Kubrā , 4, h.156 # 328.  
68Al-Hafiz Abd al-Gāfir al-Faris , Al-Muntakhab min al-Siyāq, (Beirut: Dar al-Kutub al-‘Ilmiah, 
1409/1989), h. 16 # 1. 
69Al-Zahabi, Siyar A’Lām al-Nubalā, 17, h. 174; Siyar A’Lām al-Nubalā, 16, 358.  
288 
 
 
 
Para ahli hadis menolaknya, tidak lagi memperhatikan pembicaraannya, dan 
tidak membenarkan perbuatannya.”70 
2. Al-Hakim meriwayatkan hadis ini melalui Yahya bin Sa’id bin Anas, seraya 
berkata, “Ini hadis sahih menurut syarat al-Syaikhain, walau pun keduanya 
tidak mengeluarkannya. Sekelompok Şaḥābat Anas meriwayatkannya dari 
Anas bin Malik, lebih dari tiga puluh orang. Sahih juga riwayat dari Ali, Abu 
Said al-Khudri, dan Safinah.”71 Muhammad bin Tahir –yang menganggap 
bahwa al-Hakim itu Syiah di dalam dan Sunni di luar- mengatakan, “Aku 
melihat sendiri hadis yang dikumpulkan al-Hakim dengan tulisannya sendiri 
pada satu jilid yang tebal. Aku menuliskannya karena kekagumanku.”72  
Walaupun begitu, Ibn Tahir berkata, “Hadis al-Tair maudu’. Hadis ini 
disampaikan oleh orang-orang Kufah yang tidak bisa dipercayai, baik dari 
yang terkenal maupun yang tidak dikenal, dari Anas dan lain-lainnya. Ada dua 
kemungkinan bagi Hakim: ia mengeluarkan hadis ini karena  tidak tahu hadis 
yaag sahih,  dengan begitu kita tidak boleh lagi bersandar pada pendapatnya; 
atau karena pengetahuannya tentang hadis ini, sehingga ia menjadi 
pembangkang, pembohong dan penipu.” 73 Atau, karena hadis al-Ṭair itu 
menunjukkan kemuliaan Ali bin Abi Talib sebagai orang yang paling dicintai 
Allah sesudah Rasulullah saw, Al-Hakim itu Syiah. 
                                                            
70Al-Khatib al-Bagdadi, Tarikh Madinat al-Salam a.k.a Tarikh al-Bagdadi, 3 (Beirut: Dar al-
Garb al-Islami,  1422/2001), h.  510.  
71Al-Hakim, Al-Mustadrak, 3 , h. 152-153 
72Al-Zahabi, Siyar A’lām al-Nubalā, 17, h. 176.  
73Abū al-Faraj Ibn Al-Jauzi, Al-‘Ilal al-Mutanahiyah, 1 (Beirut: Dar al-Kutub al-Ilmiah, 
1403/1983),  h. 236-237. Dalam buku ini, Ibn Al-Jauzi mengumpulkan sanad-sanad hadis al-Tair 
sampai 16 jalan. Semuanya, ia daifkan dan ditutup dengan komentar Ibn Tahir yang saya kutip di atas.   
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3. Karena ia tidak mau meriwayatkan satu pun hadis tentang keutamaan 
Muawiyyah, padahal ia sudah didesak berkali-kali untuk itu. Menurut 
Muhammad bin Tahir, “Al-Hakim menyimpang secara ekstrem dari 
Muawiyah dan keluarganya.  Mengecamnya dan tidak memberikan alasan 
baginya. Aku mendengar Abu al-Fath bin Samkawaih, Bahrah. Aku 
mendengar ‘Abd al-Wahid al-Malihi; aku mendengar Abu Abd al-Rahman al-
Salmi berkata: Aku mendatangi Abu Abdullah al-Hakim di rumahnya. Waktu 
itu, ia tidak bisa keluar ke masjidnya karena diserang oleh sahabat-sahabat 
Abu Abdullah bin Karram. Mereka menghancurkan mimbarnya dan 
melarangnya keluar rumah. Aku berkata kepadanya, “Sekiranya engkau mau 
keluar dan membacakan tentang kemuliaan orang ini (yakni, Muawiyah), satu 
hadis saja, kamu tidak akan dimusuhi mereka,” Al-Hakim menjawab, “Tidak 
terbetik dalam hatiku, tidak terbetik dalam hatiku.”74  
4. Karena ia  berpendapat bahwa Ali adalah wasi Rasulullah. Menurut Al-
Żahabi, “di antara ocehannya yang tidak bisa dipercaya ...ialah ucapannya 
bahwa Ali adalah waṣi.” 75  Ibn al-Jazri berkata, “Ia dikritik orang antara lain 
karena pembicaraannya bahwa “Ali itu waṣi.” Selanjutnya, ia berkata, 
“Pendapatnya bahwa Ali ra itu waṣi adalah bagian dari kekeliruannya, karena 
ia pasti tahu bahwa hadis ini tidak sahih, tetapi ia meriwayatkannya karena ia 
Syi’ah sambil mencintai Abu Bakar dan Umar ra.”76   
                                                            
74Al-Subki, Ṭabaqāt al-Syafi’iyah 4, 163. Al-Muntaẓam 4, 320.  
75Al-Zahabi, Mizan al-I’tidal,  6, h. 216.   
76Syamsuddin Ibn Al-Jazri, Gayah al-Nihayah fi Tabaqat al-Qurra`, 2 (Beirut: Dar al-Kutub al-
Ilmiah, 1427/2006),  h. 163.  
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d. ‘Umārah bin Juwain, Abū Harūn al-‘Abd al-Başri (meninggal 134H/751-
2M), menurut Al-Mizzi77, adalah salah seorang rijal al-Bukhāri, al-Tirmiżi dan Ibn 
Mājah78.  
Ia meriwayatkan hadis dari Abdullah bin ‘Umar bin al-Khaṭṭāb dan Abu Sa’id 
al-Khudri. Yang meriwayatkan hadis dari ‘Umarah bin Juwain termasuk Sufyan al-
Śauri, yang terkenal sebagai Amirul Mukminin dalam hadis, dan ‘Abdullah in ‘Awn, 
yang adalah salah satu rijal al-Bukhari, terpercaya oleh Abu Hatim, “tidak ada orang 
yang lebih utama dari Abdullah bin Awn”,  menurut Ibn Mubarak.  
Walaupun begitu, hampir semua ahli hadis mendaifkannya atau 
menganggapnya pembohong. “Sekiranya aku didahulukan untuk dipotong leherku, 
itu lebih aku sukai ketimbang meriwayatkan hadis dari Abu Harun al-‘Abdi”, kata 
Syu’bah. Ia melanjutkan, “Jika kamu mau, aku bisa menyampaikan hadis dari dia dari 
Abu Sa’id al-Khudri yang dianggap benar oleh penduduk Wasiṭ.”  Menurut Ḥammād 
bin Zaid, yang meriwayatkan hadis dari ‘Umarah bin Juwain, Syu’bah memang “ada 
ganjelan dalam hatinya tentang ‘Umarah”.  
Apa ganjelan itu? Menurut cerita Syu’bah sendiri, “Aku pernah berjumpa 
dengan para penunggang kuda pada zaman ‘Al-Jarrah’ dan aku bertanya tentang Abu 
Harun al-‘Abdi. Ketika ia tiba, aku melihat padanya ada kitab yang berisi hal-hal 
                                                            
77Al-Mizzī, Tahżīb al-Kamāl, 21, h. 232-236 #  4178. Lihat juga Ibn Hajar al-Asqalani, Tahzib 
al-Tahzib, 7, 412.  
78Al-Bukhari menyebutkan namanya dalam Khalq Af’āl al-‘Ibād ketika meriwayatkan hadis 
berikut: Nabi saw berkata: Hai  Asyajj, ada dua akhlak padamu yang Allah cintai – santun dan penuh 
kasih”; dan Sunan al-Tirmizi,   (Riyad: Maktabah al-Ma’arif, 1417),  h. 444, hadis # 1950; ibid, h. 597, 
hadis # 2650;  Sunan Ibn Majah, 2 (Kairo: Dar Ihya al-Kutub al-Arabiah, tt) h. 1401,  hadis # 4187. 
Untuk para peneliti lebih lanjut, berikut ini petunjuk dari application Maktabah al-Hadis al-Syarif  
(dikutip apa adanya dan sebagian daripadanya): Tafsir al-Tabari dan Tafsir ibn Kasir pada surat Al-
Isra; Sunan Tirmizi 1953, 2720; Sunan al-Nasai al-Kubra 5351;  Musannaf  29723; Majma’ al-Zawaid 
259; Mustadrak al-Ṣ ahihain 1717; al-Targib wa al-Tarhib 2859; Kanz al-Ummal 5812;  Faid al-
Kabir 8464; al-Musnad al-Jami , Al-Adab, Al’Ilm, Al-Manaqib.  
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yang diingkari (munkarah) tentang Ali. Aku bertanya, “Kitab apakah ini?” Ia 
menjawab, “Inilah kitab yang benar.” Apa yang diingkari tentang Ali? Menurut 
penjelasan Yahya bin Ma’in, “Ia mempunyai sahifah, yang ia sebut Hāżihi ṣaḥīfat al-
waṣi.”  Mungkin itu sebabnya mengapa al-Juzajani, yang terkenal sangat membenci 
Ahlul Bait, berkata, “Abu Harun, pembohong pendusta.” Al-Daruqutni berkata, “Dia 
orang yang berganti-ganti warna, kadang Khawarij, kadang-kadang Syiah.” 79   
 e. Ibn ‘Uqdah (249-322H) adalah gelaran untuk Abū  al-‘Abbās Aḥmad bin 
Muhammad bin Sa’id Ḥamadani seorang ḥāfiẓ –penghapal hadis- dari Kūfah, sangat 
berilmu, menulis berbagai kitab dan karangan.80  Kata Al-Hākim: Aku mendengar 
Abū ‘Alī al-Ḥāfiẓ berkata: “Aku tidak melihat seorang Kufi yang lebih hapal hadis 
dari Abū al-Abbās bin ‘Uqdah.” Kata al-Dāruquțni: “Abū al-Abbās mengetahui ilmu 
orang banyak tapi orang banyak tidak mengetahui ilmunya. Sudah sepakat Ahli 
Kūfah bahwa sejak zaman Abdullah bin Mas’űd tidak ada yang lebih ḥāfiẓ daripada 
Ibn ‘Uqdah”. Kata ḥāfiẓ al-Khațīb al-Bagdādi: “Ibn ‘Uqdah hafiz, ilmuwan, banyak 
mengetahui biografi dan para guru hadis, banyak menghapal hadis, dan hadisnya 
tersebar luas, disebarkan oleh para ḥāfiẓ dan tokoh hadis”.81 Kata al-Żahabi: “Kepada 
ibn ‘Uqdah memuncak kekuatan hapalan, banyaknya hadis, dan tulisan. Ia 
mengumpulkan dan menyusun bab-bab hadis dan biografi ahli hadis”.82 Menurut al-
Suyuti, “Ibn ‘Uqdah termasuk tokoh penghapal (al-huffaz). Orang-orang tidak 
sepakat dalam memujinya dan mencelanya. Al-Daruqutni berkata, ‘Bohonglah orang 
                                                            
79Al-‘Uqaili, Kitab al-Du’afa, 2 (Riyad: Dar al-Sumai’, 1420/2000), h. 1025, 1330; Tahżib al-
Tahżib , 3, h. 207; Mizan al-I’tidal, 5, h. 209, # 6022; Tahzib al-Kamal,  21, h. 232, # 4178.  
80Al-Ẑahabi, Siyar A’Lam al-Nubala, 15, 342 # 178  
81Khatib al_Bagdadi, Tarikh Bagdad, 6, h. 147 
82Al-Żahabi, Tazkirat al-Huffaz, 3, h. 839 .  
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yang menuduhnya pembuat hadis palsu. Menurut Hamzah al-Sahmi, tidak akan 
menuduhnya memalsukan hadis kecuali “ṭaml” (orang yang buruk akhlaknya).’ Abu 
Ali al-Hafiz berkata, “Abu al-Abbas Imam hafiz, kedudukannya sama seperti 
kedudukan tabiin dan para pengikutnya, tempat bertanya!” 83  
Pada zamannya, ia pernah mengkritik ahli hadis Ibn Ṣā’id karena salah dalam 
menyebutkan sanad-sanadnya. Murid-muridnya melaporkan kritikan itu kepada 
wazir, perdana menteri. Ibn ‘Uqdah ditangkap. Wazir bertanya, “Untuk urusan ini 
adakah orang yang bisa kita tanya dan kita jadikan rujukan.” Mereka berkata: Ibn Abi 
Hatim. Wazit minta pendapatnya. Ia lakukan penelitian. Ternyata, Ibn ‘Uqdah benar. 
Ia dibebaskan dan reputasinya sebagai ahli hadis tambah naik.84  
Malangnya, ia kemudian diketahui banyak meriwayatkan hadis-hadis Ahlul 
Bait dan menyusun,  antara lain, Faḍāil Amīr al-Muminīn, Hadiś al-Wilāyah wa man 
Rawā Gadir Khum min al-Saḥābah (menegaskan tentang adanya wasiat Nabi ).  Ia 
pernah dilaporkan berkata, “Aku menghapal tentang Ahlul Bait 300 ribu hadis.” 85 
Setelah itu, saya kutip komentar al-Zahabi, yang ia ulang berkali-kali dalam 
kitab yang berbeda dengan perbedaan redaksional (berikut ini diambil dari Tazkirat 
al-Huffaz): 86 
Menurut Ibn ‘Adi: Ibn Uqdah itu tokoh Syiah. Sekiranya aku tidak 
mensyaratkan untuk menyebut semua rawi yang dibicarakan, aku tidak akan 
menyebutkan keutamaannya. Al-Barqani berkata: Apa yang menyebabkan 
engkau keberatan pada Ibn ‘Uqdah. Ia menjawab: Banyaknya meriwayatkan 
dari orang-orang munkar. Al-Salmi bertanya kepada Abu Al-Hasan tentang 
dia, ia menjawab: Hafiz muhaddis tetapi agamanya tidak kuat. Aku tidak mau 
                                                            
83Al-Suyuti, Al-Laāli al-Maşnū’ah, 1, h. 337.  
84Khatib al-Bagdadi, ibid, h. 153. 
85Ibid, h.151 
86Al-Zahabi, Tazkirat al-Huffaz, h. 841, # 820 
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menambah lebih dari ini. Hamzah bin Muhammad Tahir berkata: Aku 
mendengar al-Daruqutni berkata: Ibn Uqdah orang jahat. Abu Umar bin 
Hayawaih berkata: Ibn Uqdah mengimlakkan keburukan sahabat, karena itu, 
aku tinggalkan hadisnya.  
Ibn Kaśir menulis, “Ibn ‘Uqdah sering datang ke masjid jami Baraśa, 
menyampaikan keburukan sahabat atau al-Syaikhain –Abu Bakar dan Umar, 
kemudian aku tinggalkan dia.” 87 
Al-Żahabi dan Al-Yāfi’i, memberikan komentar ini tentang Ibn ‘Uqdah: “Ia 
menghapal 300 ribu hadis musnad. Ia jujur dan terpercaya. Hanya saja ia suka 
menyelenggarakan majlis di Kūfah dan Bagdad. Ia mengkritik al-Syaikhain (Abū 
Bakr dan Umar) serta menyebutkan aib mereka. Para ulama pun menuduhnya Rāfiḍi, 
meninggalkannya, dan menjatuhkan nilai semua hadisnya.”88 Ibn Kaṡīr dan al-Yāfi’i 
menambahkan: “Syaikh ini suka menyelenggarakan majlis di tempat-tempat umum, 
kemudian menyampaikan hadis-hadis tentang maṡālib (cacat) al-Syaikhain – Al-
Ṣiddīq dan al-Farūq. Karena itulah orang-orang membuang hadis-ḥadīṡnya. Jika 
bukan karena itu, tidak ada masalah dalam kejujuran dan keterpercayaannya.” 
 f. ‘Abd al-Gaffār bin al-Qāsim, Abū Maryam al-Anṣāri. Orang yang dida’īf 
kan oleh Ibn Taimiyah adalah guru Syu’bah. Syu’bah berkata: “Aku tidak pernah 
mendengar orang yang seḥāfiẓ dia”. Syu’bah banyak memuji gurunya ini, sehingga 
al-Dāruquțni menyalahkannya. Ibn ‘Adi berkata: “Aku mendengar Ibn ‘Uqdah 
memuji Abū  Maryam dan berlebihan memujinya sampai melewati batas. Ia berkata: 
Sekiranya Abū Maryam mengeluarkan ilmunya, orang tidak akan berkumpul pada 
                                                            
87Ibn Kasir, Al-Bidayah wa al-Nihayah, 8, h. 568; Al-Khatib al-Bagdadi, Tarikh Bagdad, 6, h. 
157; Mirāt al-Jinān, 2, h. 234, menjelaskan bahwa ketika Ibn ‘Uqdah berpindah tempat, kitab-kitabnya 
diangkut 600 ekor unta. Ia menulis, “Sebagian ahli hadis mendaifkan hadisnya dan menganggapnya 
pendusta.”  
88Ibid. 
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Syu’bah”. Ibn ‘Adi berkata: Ibn ‘Uqdah cenderung pada pendapat itu karena ia 
berlebihan dalam tasyayyu’nya.89  
 Lalu, Abū Maryam berbuat “dosa besar”, yaitu meriwayatkan hadis wasiat 
(al-Inzār). Ibn Kaśīr setelah meriwayatkan hadis wasiat itu dengan tidak lengkap 
kemudian menulis: Hadis ini hanya diriwayatkan melalui Abd al-Gaffār bin al-Qāsim, 
Abū Maryam, Syiah pembohong. ‘Alī bin al-Madīnī menuduhnya memalsukan hadis 
dan para ulama lainnya mendhaifkannya. Ia dikatakan termasuk gembongnya Syiah, 
min ruūs al-Syi’ah,  90 karena ia juga dilaporkan meriwayatkan hadis “’Aliyyun maulā 
man kuntu maulāh”, salah satu hadis wasiat.  
 Menurut Ahmad bin Hanbal: Bila Abu Ubaidah menyampaikan hadis dari 
Abu Maryam, orang ribut berteriak: Kami tidak mau mendengar hadis dari dia. 
Ahmad berkata: Abu Maryam suka meriwayatkan bencana yang menimpa Usman. 91 
 g. Ibrahim bin Muhammad bin Maimūn. Ibn Hibbān memasukkannya dalam 
kelompok al-ṡiqāt. Kata Ibrahim bin Abī Bakr bin Syaibah: Aku mendengar pamanku 
‘Uṡmān bin Syaibah berkata: Sekiranya tidak ada dua orang dari Syiah, tidak akan 
ada hadis sahih sampai kepada kalian. Aku bertanya: Siapa mereka, pamanku? Ia 
menjawab: Ibrahim bin Muhammad bin Maimun dan ‘Ubad bin Yaqūb. Kata al-
Żahabi: Aku tidak mengenal dia dan dia meriwayatkan hadis mawḍu. Ia berkata: 
Muhammad bin ‘Uṡmān bin Abī Syaibah meriwayatkan dari Muhammad bin 
Maimun, dari Ali bin Abī s, dari al-Haris bin Hasirah, dari al-Qasim bin Jundub, dari 
Anas, Nabi saw bersabda: Orang pertama yang masuk pintu ini adalah Amirul 
                                                            
89Ibn Hajar al-Asqalani, Lisan al-Mizan. Tahqiq: Abd al-Fatah Abu al-Gadah, 5 (Beirut: Dar al-
Basyair al-Islamiyah 1423/2002), h. 228 
90Lisan al-Mizan, 5, h.226 # 4853;  Mi’zan al-I’tidal , 4, h. 379, # 5152 
91Mizan al-I’Tidal, ibid.    
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Mukminin, pemimpin orang-orang yang berwuduk, dan penutup para wasi. Karena 
hadis ini, Ibn Maimun dianggap dhaif  oleh al-Żahabi.  
 h. Jābir bin Yazīd al-Ju’fi (wafat 127/128/132H)  adalah ulama hadis besar 
pada awal abad kedua hijrah. Kepadanya berguru banyak perawi hadis, antara lain 
Dua Sufyān (Sufyān al-Śauri dan Sufyān bin Uyainah), Abū  Awānah dan lain-lain. 
Kata Syu’bah: Jabir jujur dalam meriwayatkan hadis92. Jika Jabir mengucapkan 
“hadaśanā” dan aku mendengarnya, bagiku ia orang yang paling terpercaya. Kata 
Sufyān al-Śauri: Aku tidak pernah melihat orang yang lebih hati-hati dalam urusan 
hadis selain Jabir93. Kata Jarūd, aku pernah mendengar Wakī’ berkata: Jika tidak ada 
Jabir al-Ju’fi  di Kūfah tidak akan ada hadis, jika tidak ada Hamad, di Kūfah tidak 
akan ada fiqih94. Kata al-Żahabi: dia salah seorang di antara wadahnya ilmu (min 
au’iyāt al-‘ilm). Kata Ibn ‘Abd al-Ḥakīm: Aku pernah mendengar al-Syāfi’i berkata: 
Sufyān al-Śauri pernah berkata kepada Syu’bah: Jika kamu berbicara yang buruk 
tentang Jābir al-Ju’fi, aku akan berbicara yang buruk tentang kamu.95 Ḥadīṡ-hadisnya 
diriwayatkan oleh Abū Dawūd, al-Tirmiżi dan Ibn Mājah.96  
Walaupun begitu, dan setelah itu, para ahli hadis meninggalkan ḥadīṡnya. Abū 
Hanifah berkata: Aku tidak melihat pembohong yang lebih besar dari Jābir al-Ju’fi, 
tanpa menyebutkan satu contoh tentang kebohongannya. Kata Śa’labah: Aku 
                                                            
92Tahzib al-Kamal 4, h. 467 
93Mizan al-I’tidal 1, h. 382 
94Sunan al-Tirmizi 5, h. 741 
95Mizan al-I’tidal 2, Tahqiq: al-Syaikh ‘AlīMuhammad Mu’awwad dan al-Syaikh Adil Ahmad 
Abd al-Maujud. (Beirut: Dar al-Kutub al-‘Ilmiyah, 1416/1995),  h. 103# 1427. 
96Sunan Abi Dawud 1, h. 271, Kitab al-Salat hadis # 1036;  Sunan Ibn Majah 1, h. 381, Kitab 
al-Salat hadis # 1208; Sunan al-Tirmizi 2, h. 200, Bāb Mā Jāa fi al-imām yanhaḍ fi al-rak’atain 
nāsiyan 
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bermaksud untuk mengunjungi Jābir al-Ju’fi, tapi Laiś bin Abī Sālim berkata: Jangan 
datangi dia. Dia pendusta. Beberapa orang ahli hadis menyebutkan alasannya: Sufyān 
al-Śauri meninggalkannya, karena Jābir meriwayatkan bahwa Nabi saw menurunkan 
ilmunya kepada Ali, ‘Alī kepada Ḥasan, Ḥasan kepada Ḥusain dan seterusnya kepada 
anak-anaknya. “Fataraktuhu liżālik”.   
 Zaidah melemparkan hadis al-Ju’fi dan menyebutkan alasannya: Ia 
pembohong. Ia percaya kepada Raj’ah. Zaidah juga menambahkan alasan lainnya: 
Jābir al-Ju’fī Rāfiḍi, dia mengecam sahabat Nabi saw. Ibn Hajar  hanya menḍa’ifkan 
dengan alasan dia Rāfiḍi: ﻲﻀﻓار ﻒﯿﻌﺿ.  Sufyān al-Śauri ditanya: Ya Abā Muhammad, 
apa gerangan yang menyebabkan orang mengecam Jābir al-Ju’fi. Jawab Sufyān: 
Omongannya kalau meriwayatkan hadis dari al-Bāqir: ءﺎﯿﺻوﻷا ﻲﺻو ﻲﻨﺛﺪﺣ! Ḥaddaṡanī 
waṣiyy al-auṣiyā! Telah menyampaikan kepadaku salah seorang waṣi dari para 
waṣi!97 Karena al-Ju’fi meriwayatkan hadis tentang wasiat, berubahlah statusnya dari 
rawi hadis yang terpercaya menjadi rāfiḍī, pembohong, yang hadisnya tidak boleh 
diterima apalagi dijadikan hujjah.  
 Persekusi, disinformasi, dan diakhiri dengan diskreditasi para periwayat 
wasiat bukan melenyapkan isu wasiat, tetapi bahkan membuktikannya. Upaya 
sistematik sepanjang sejarah sebagian umat Islam untuk menghilangkan wasiat 
menunjukkan bahwa pada saat yang sama ada kelompok umat Islam yang 
“lain” yang berusaha membela, mempertahankan, dan melestarikan wasiat. 
Wallāhu A’lam.  
                                                            
97Mizan al-I’tidal 2, h. 103-107.   
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BAB VII 
KESIMPULAN DAN REKOMENDASI  
A. Kesimpulan 
1. Dalam perkembangan sejarah, telah muncul sumber syarak yang baru: 
Sunnah Şaḥābat. Ada Sunnah Şaḥābat yang merupakan pelaksanaan 
Sunnah Nabi saw, seperti tadwin al-Quran; ada juga Sunnah Şaḥābat yang 
menggantikan Sunnah Nabi saw, seperti salat sunat tarawih berjamaah; 
bahkan ada Sunnah Şaḥābat yang bertentangan dengan Sunnah Nabi saw, 
seperti haji tamattu’. 
2. Sunnah Şaḥābat berasal dari kelompok Şaḥābat Nabi saw yang 
berpendapat bahwa Nabi saw tidak maksum mutlak, bahwa Nabi saw 
boleh berijtihad –bisa benar dan bisa salah, bahwa Nabi saw menyerahkan 
bimbingan umat sepeninggalnya pada semua Şaḥābat Nabi saw.   
3. Sunnah Nabi saw dipertahankan oleh kelompok Şaḥābat yang 
menganggap Nabi saw maksum mutlak, Nabi saw tidak berijtihad sama 
sekali, dan Nabi saw menunjuk pelanjutnya sepeninggalnya. 
4. Pandangan tentang wasiat juga memisahkan bukan saja kelompok 
Şaḥābat, tetapi juga umat Islam pasca wafatnya Nabi saw. Sekelompok 
umat berkeyakinan bahwa wasiat tidak ada. Kelompok lainnya 
berkeyakinan bahwa wasiat Nabi saw ada.  
5. Dalam penelitian ini, adanya wasiat dibuktikan bukan hanya dengan 
penelitian terhadap perspektif Al-Quran berkaitan dengan pewarisan 
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kepemimpinan kepada keluarga, tetapi juga dengan kajian hadis, filologis, 
dan peristiwa-peristiwa bersejarah tentang upaya hegemoni kekuasaan 
untuk menghilangkan wacana wasiat.  
B. Rekomendasi Penelitian Selanjutnya 
Penelitian ini memfokuskan perhatiannya hanya kepada asal-usul atau 
geneologi Sunnah Şaḥābat. Diperlukan penelitian lebih lanjut dalam hal-hal berikut:  
1. Di sini belum diperinci Sunnah Şaḥābat yang sekarang menjadi corpus dari 
syariat Islam. Diperlukan penelitian tentang rincian Sunnah Şaḥābat yang 
berasal dari Saḥābat-şaḥābat pemberi fatwa seperti Abu Bakr, ‘Umar, 
‘Uṡmān, Mu’āwiyah, ‘Āisyah, Abū Hurairah, dan sebagainya.  
2. Alasan-alasan apa yang mendorong para Saḥābat untuk memberikan 
fatwanya tanpa memperhatikan Sunnah Rasūlullāh saw. Adakah bukti-
bukti bahwa para Saḥābat memang tidak memiliki pengetahuan yang 
memadai tentang sunnah Rasūlullāh saw. Usaha untuk menjawab 
pertanyaan ini dianjurkan untuk ditelaah dalam penelitian-penelitian 
berikutnya.  
3. Tidak sempat juga di sini disampaikan pengaruh Sunnah Şaḥābat pada 
konstruksi faham aqidah, syariat, dan mungkin juga akhlaq Islam. Sangat 
menarik juga untuk diketahui bagaimana Sunnah Şaḥābat mewarnai 
perkembangan ilmu-ilmu Islam seperti fiqh, usul al-fiqh, ulūm al-quran, 
‘ulūm al-ḥadīś, tarikh, dan pemikiran Islam mutakhir.  
4. Dalam studi ini sudah terbukti ada tahrif (pemotongan atau penambahan) 
dalam teks-teks ḥadīś dan sejarah. Studi tentang tahrif dalam kitab-kitab 
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ḥadīś; bisa dimulai dari kitab-kitab ḥadīś yang dipandang paling otentik –
seperti al-Bukhāri, Muslim sampai kepada kitab-kitab ḥadīś di luar Kutub 
al-Sittah seperti Musnad Aḥmad, Sunan al-Dārimi, al-Ṭabrāni, al-Ḥākim 
dan sebagainya.  
5. Di sini disebutkan pembahasan sedikit –hanya sekedar sebagai 
pembuktian- tentang Sunnah Şaḥābat yang bercanggah dengan Sunnah 
Rasūlullāh saw. Dapat diteliti lebih lanjut sikap para ulama terhadap 
percanggahan itu. Belum diketahui bagaimana para pemikir Islam moderen 
menghadapi percanggahan tersebut.  
6. Berkaitan dengan metode historis –seperti abductive methods- diperlukan 
penelitian lebih lanjut untuk menguji peristiwa-peristiwa sejarah yang 
kontroversial, misalnya seperti permusyawaratan di Saqīfah Banī Sa’īdah, 
perang Riddah pada zaman Abū Bakr, jatuhnya kekuasaan Islam baik di 
Bagdad maupun Andalusia, dan sebagainya.  
7. Menarik juga diteliti lebih mendalam tentang pembentukan isnad dalam 
ḥadīś-ḥadīś mauqūf yang dimarfū’kan (misalnya, siapa saja nama-nama 
şaḥābat fiktif yang disebutkan hanya untuk menyambungkan rāwī hadis 
dengan Rasūlullāh saw) atau rāwī fiktif di bawah Saḥābat.  
8. Perlu dilakukan studi kritis –dengan menggunakan metode kritis sejarah- 
terhadap baik buku-buku klasik maupun moderen yang ditulis sarjana-
sarjana non-Muslim berkaitan dengan sirah, sejak Annalli dell’ Islam oleh 
Leone Caetani, sampai The Prophet Muhammad oleh Barnaby Rogerson; 
atau tarikh Pasca Rasūlullāh saw sejak The Caliphate oleh William Muir 
sampai, misalnya After the Prophet oleh Lesley Hazleton.  
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9. Jika Al-Albāni masih menggunakan kritik sanad untuk menyeleksi ḥadīś-
ḥadīś yang şaḥīḥ, diperlukan penelitian lebih lanjut dengan mengkritik 
matn melalui metode historis untuk melengkapi, menambahkan, atau 
menggantikan koleksi ḥadīś-ḥadīś şaḥīḥ yang sudah ditulis Al-Albāni.  
10. Diperlukan penelitian lebih lanjut tentang ḥadīś-ḥadīś yang dilahirkan 
karena fanatisme mazhab atau ḥadīś-ḥadīś yang disebarkan untuk 
kepentingan kekuasaan pada zamannya.  
11. Dalam penelitian ini dibedakan pandangan teologis antara Sunnah 
Rasūlullāh saw dan Sunnah Şaḥābat. Penelitian ini dapat dilanjutkan untuk 
melihat berbagai topik keislaman dari dua pandangan ini. Misalnya: 
Bagaimana gender, sistem politik, sikap terhadap pemeluk agama lain, 
distribusi kekayaan dilihat dari kedua perspektif ini.  
12. Perkembangan Sunnah Şaḥābat pada satu babakan tertentu dalam sejarah 
Islam bisa menjadi fokus studi-studi sesudah ini. Misalnya, Sunnah 
Şaḥābat pada periode Bani Umayyah, Bani ‘Abbasiyyah, dan pada 
pemikiran Islam mutakhir.  
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